



Eine Studie über den Zusammenhang
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Hannover  angenommen  wurde.  Sie  beschäftigt  sich  anhand  einer  empirischen 
Studie mit der  freien Ritualgruppe »Weise Frauen«, bei denen ich von Dezember 
2002 bis  Februar 2005  regelmäßig  teilnehmende Beobachtungen durchgeführt 
habe,  exemplarisch mit  einer  typischen  Facette  religiöser  Gegenwartskultur  in 
Deutschland außerhalb etablierter religiöser Institutionen, die dem feministisch‐
spirituellen  Neopaganismus  /  Neuheidentum  zugeordnet  werden  kann.  Neben 





pendenten  Zusammenhang  von  Gesellschafts‐,  Identitäts‐  und  Religionswandel 
zu  beleuchten.  Mit  dieser  Arbeit  ist  die  religionswissenschaftlich  interessante 







len  Menschen  begleitet  und  unterstützt.  Bei  ihnen  möchte  ich  mich  an  dieser 
Stelle ganz herzlich bedanken.  
Insbesondere  gilt mein  Dank  den  »Weisen  Frauen«,  die  diese  Arbeit  durch 
ihre Offenheit, mich  regelmäßig  teilnehmend beobachten  zu  lassen und  jeman‐
den in ihrer Gruppe zu dulden, der aufgrund seines wissenschaftlichen Erkennt‐
nisinteresses  immer  in  gewisser Weise  ein  »Störenfried«  ist,  sowie  durch  ihre 
geduldige Bereitschaft, sich für Gespräche, Nachfragen und Interviews zur Verfü‐
gung zu stellen, erst möglich gemacht haben. Das Vertrauen, das sie mir entge‐
gengebracht haben  ist  ebenso bemerkenswert wie die Herzlichkeit, mit der  ich 
als  –  etwas  anderer  –  Teil  der  Gruppe  aufgenommen wurde.  Ich  danke  Ihnen 




















































den  Zauberer  »Harry  Potter«4  begeistern  ein  Millionenpublikum.  Die  Werbe‐
industrie macht  sich  dieses  Interesse  zunutze:  Drei  hübsche Hexen  zaubern  in 
























  6  Hier  sind  sicher  verschiedene  Grade  zu  unterscheiden:  viele  Menschen  stehen  Religion 






halten  lässt. Dabei  stoßen zunehmend mehr Menschen auf  schamanische, hexi‐
sche, neuheidnische Traditionen, in denen Lebenshilfe für den Alltag, diesseitiges 
Heil und Heilung versprochen werden. Und einige üben allein und / oder in einer 









weit«  hat, mit  der  Sonderausstellung  »Hexenwelten«  auf.  Diese  Sonderausstel‐
lung beschäftigte  sich unter  anderem mit dem gegenwärtigen Hexenphänomen 












  7  Vgl.  McIntosh,  Christopher: Die Entstehung  und Perspektive  des Neuheidentums.  In:  Köpke, 
Wulf / Schmelz, Bernd (Hrsg.): Hexen im Museum. Hexen heute. Hexen weltweit. Hexensym‐
posium  31.10–2.11.2003. Mitteilungen  aus  dem Museum  für  Völkerkunde  Hamburg,  Neue 
Folge Band 34. Hamburg 2004, S. 230–236. 
  8  Die  Ausstellung  »Hexenwelten  –  Der  magische  Reichtum  des  Museums«  fand  vom 
02.05.2001 bis zum 01.04.2002 statt. Siehe: Köpke / Schmelz 2004.  
  9  Siehe:  Kokott,  Jeanette:  Kommentare  zur Ausstellung  »Hexenwelten«: Das Meinungsbild  der 
Besucherbücher.  In:  Köpke  /  Schmelz  2004,  S.  128–143;  Schmelz,  Bernd:  Erfahrungen und 
Auswertung der Kritik an der Ausstellung »Hexenwelten«. In: ebd., S. 144–165. 
  10  Deutscher  Bundestag  (Hrsg.):  Endbericht  der Enquete­Kommission  »Sogenannte  Sekten  und 





sie  eine  Rückkehr  in  vormoderne  Haltungen,  eine  Regression?11  Können 
»Esoteriker«  und Neuheiden  angemessen  auf  individuelle  und  gesellschaftliche 









sion  entgegenzuwirken,  zumal  die  pauschale  Bekämpfung  alternativer  Formen 
von  Religiosität  insofern  als  eine  vormoderne  gesellschaftliche  Reaktion  be‐
zeichnet werden kann, als sie das Recht auf Religionsfreiheit einschränkt.  
Meines Erachtens sind neue Formen von Religiosität kein vormodernes Phä‐





Identitätswandel  zusammenhängen.  Dieses  Verhältnis  von  Religion(swandel), 












  13  Von  einer  religiösen Gruppe  sei  im  Folgenden  die Rede, wenn  »sich  Personen  zusammen‐
schließen, wiederholt  und dauerhaft  zusammenzukommen,  um  religiös  zu  kommunizieren 
und gemeinsame Handlungen zu praktizieren, die überwiegend religiöser Art (Rituale, Medi‐
tationen, etc.), jedenfalls aber durch religiöse Vorstellungen veranlasst sind und dadurch ein 
















tung  von  Identität  nur  eine marginale  Rolle?  Bestehen  Kongruenzen  zwischen 
der modernen  Patchwork‐Identität  und  den  neuen  religiösen  Identitäten? Wie 






tholiken,  der  Sünden  per  Beichte  bereinigen  kann,  und  die  eines  Pietisten,  der 
sich aufgrund seines Glaubens einer strengen Selbst‐ und Gewissenskontrolle un‐
terzieht,  vergleicht.  Insofern  ist  es meines Erachtens  theoretisch  fruchtbar und 
lohnenswert,  die  religiöse  Identität  von  Anhängern  neuer  Religiositätsstile  zu 

























rangetragenen  Dogmen  zu  betonen.16  Der  Begriff  Religiosität  soll  dennoch  als 
religionswissenschaftliche  Kategorie  im  Sinne  von  »gelebter  Religion«  genutzt 
werden. 
Im Folgenden wird der Argumentationsrahmen vorgestellt, der in zwei Teile 
















Kapitel  drei  widmet  sich  den  Veränderungen  von  Identitätsstrukturen,  die 
aus gewandelten gesellschaftlichen Bedingungen resultieren. Dabei wird beson‐
ders  auf  die  These  einer  heute  notwendigen  Identitätsarbeit  eingegangen.  Au‐
                                                  




sische  Sehnsucht,  Christentum  und  Esoterik.  Trier:  Paulinus  2001,  S.  39–58;  Figl,  Johann 





seien,  genauer  beleuchtet.  Schließlich  wird  die  widersprüchliche  Struktur mo‐
derner Identität herausgearbeitet. 
Im vierten Kapitel wird die Bedeutung von Religion in der Moderne themati‐
siert,  indem  Trends  der  Religionsentwicklung  vorgestellt  werden.  Besonders 
wird  auf  die  These  einer  »neuen  Sozialform  von  Religion«  eingegangen.  Dann 
wird die Gruppe der »Weisen Frauen« in den Kontext der gegenwärtigen religiö‐
sen Szenerie eingeordnet.  
Das  fünfte Kapitel  beschäftigt  sich mit  der methodologischen  und methodi‐
schen Herangehensweise an die bereits dargelegte Fragestellung. 
Das sechste Kapitel  soll auf der Grundlage der Auswertung der  teilnehmen‐
den  Beobachtung  neben  einer  allgemeinen  Vorstellung  der  Gruppe  schwer‐
punktmäßig ein Portrait der religiösen Identität der »Weisen Frauen« zeichnen. 
Zur Illustration und Ergänzung der durch teilnehmende Beobachtung ermittelten 
Daten  soll  im  letzten Abschnitt  des Kapitels die Auswertung der beiden Leitfa‐












sierungsprozess westlicher  Industriegesellschaften  skizziert  sowie  eine knappe 
Analyse  der  Gegenwartsgesellschaft  vorgenommen.17  Da  der Modernisierungs‐
prozess nicht  in  einen  stabilen Gesellschaftszustand mündet,  sondern  sich per‐
manent – besonders in so genannten »heißen Perioden« gesellschaftlichen Wan‐
dels  –  fortsetzt,18 werden  nach  einer  knappen  Skizzierung  der  Vormoderne  in 
einem  ersten  Schritt wesentliche  Teilprozesse  der  »langen Wellen«  des  gesell‐
schaftlichen Wandels beschrieben, um  in  einem zweiten Schritt  die  seit  ca.  der 
zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts vonstattengehenden gesellschaftlichen Ent‐
wicklungen näher zu betrachten.19 Danach werden die Paradoxien des Moderni‐
sierungsprozesses  erläutert,  mit  denen  die  »Weisen  Frauen«  in  ihrem  alltäg‐
lichen  Lebensvollzug  konfrontiert  sind.  Denn  so  abstrakt  die  Darstellung  des 
gesellschaftlichen Wandels und seiner Paradoxien erscheint: Die »Weisen Frau‐
en« sind vermittelt durch Beziehungen zu anderen Menschen,  aber auch durch 
Institutionen  und  Medien  in  ihrer  alltäglichen  Lebenswelt  damit  konfrontiert. 
Interessant ist dabei, ob und wenn ja, welche Rolle ihre Religiosität bei der Aus‐
einandersetzung mit  den  Folgen  dieser  Prozesse  spielt.  Hängen  z.  B.  ihre  Vor‐
stellungen von Heil und Heilung mit den Paradoxien der Moderne zusammen? Ist 
ihre Religiosität  eine Art  Bewältigungsstrategie  der  sich  aus  ihnen  ergebenden 
Konflikte? Wie konstituieren die »Weisen Frauen« ihre religiöse Identität in Aus‐
                                                  
  17  »Modernisierung« wird als  ein nicht wertender Begriff  für den historischen Entwicklungs‐
gang westlicher Gesellschaften verstanden. Nach van der Loo und van Reijen bezeichnet er 
»einen  Komplex  miteinander  zusammenhängender  struktureller,  kultureller,  psychischer 





  18  Wandel  ist  ein  konstitutives  Merkmal  der  Moderne  (vgl.  Kaufmann,  Franz‐Xaver: Religion 
und Modernität. Sozialwissenschaftliche Perspektiven. Tübingen: Mohr 1989, S. 19). 









religiöse  Mythen  bestimmten  die  gesellschaftliche  Struktur  sowie  den  alltäg‐
lichen  Lebensvollzug  der  Menschen  und  boten  eine  Art  übergreifendes  Sinn‐
Dach.  Sozial‐kultureller Wandel  fand kaum statt,  und  für die Menschen galt  es, 
sich  in  die  bestehende,  vorgegebene  Ordnung  einzufügen.  Wertvorstellungen, 
Lebensziele und ‐stile, ja die gesamte Identität eines Menschen waren durch sei‐
nen  vorgegebenen  Platz  in  der  Gesellschaft  weitgehend  festlegt.  Die  Welt  er‐
schien dem Einzelnen als ein geordneter Kosmos mit umfassendem Sinnzusam‐
menhang,  aus  dem  er  jedoch  kaum  ausbrechen  konnte.  Insofern  gab  es wenig 
Raum für Individualität, Handlungsfreiheit und Autonomie.22 
                                                  
  20  Religiöse  Identität  ist  also  ein  Produkt  des  Sozialisationsprozesses  eines Menschen, wobei 
Sozialisation »als Prozeß der Entstehung und Entwicklung der Persönlichkeit in wechselsei‐




















mann  Kocyba.  Mit  einem  Nachwort  von  Axel  Honneth.  Frankfurt/Main:  Suhrkamp  1988,  
S. 249 ff. 







Van der Loo und van Reijen  teilen den Modernisierungsprozess  in  folgende 
Faktoren auf: Auf der Ebene der Kultur erscheint Modernisierung als Rationali‐
sierung, auf der der Natur als Domestizierung, auf der der Person als Individuali‐
sierung  und  auf  der  der  Gesellschaftsstruktur  als  Differenzierung.24  Diese 
Teilprozesse,  die  nun  aus  Gründen  der  Übersichtlichkeit  einzeln  beschrieben 
werden, waren bzw. sind in der sozialen Realität miteinander verwoben und ste‐
hen in einem wechselseitigen Bezug zueinander.25  
Von der  strukturellen Dimension  aus erscheint Modernisierung als  ein Pro‐
zess der Differenzierung, der sich aus einer zunehmenden Vernetzung und Zent‐
ralisierung  ergibt.26  Das  ursprünglich  relativ  einheitliche,  homogene  Gesell‐
schaftssystem wurde im Zuge dieser Entwicklung in verschiedene, spezialisierte 
Institutionen und Organisationen aufgeteilt, die als Subsysteme der Gesellschaft 
zwar  aufeinander  bezogen,  aber  doch  je  nach  Funktion  relativ  autonom  orga‐
nisiert sind.27 D. h. Individuen leben nun nicht mehr in einer »einheitlichen Welt 




mit  vornehmlich  die  Epoche  der  Aufklärung  verbunden.  Rationalisierung  geht 
mit  einer  Tendenz  zur  (politischen)  Demokratisierung  sowie mit  einem  neuen 
Menschenbild einher: Dem des autonomen Subjekts. Mit der Aufklärung begann 
der Siegeszug von Wissenschaft und Rationalität, was zu einer zunehmend akti‐
ven  Kontrolle  der  Lebensverhältnisse,  einer  aktiven  Wirklichkeitsgestaltung 
führte.  
                                                  


























Modernisierungsprozesse  der  Gegenwartsgesellschaft  in  ihrer  paradoxalen 
Struktur  genauer  in  den  Blick  genommen werden.  Soziologen  nehmen  zur  Be‐
schreibung der gegenwärtigen Gesellschaft unterschiedliche Perspektiven ein: Es 
gibt keine umfassende, von allen akzeptierte Gesellschaftstheorie, vielmehr ist je 
nach  Blickwinkel  z.  B.  von  der  »Risikogesellschaft«33,  der  »Erlebnisgesell‐
schaft«34  oder  auch  der  »Postmoderne«35  die  Rede.  Neben  Diskussionen  über 
das  charakterisierende Merkmal  der  zeitgenössischen  Gesellschaft  besteht  vor 








  34  Siehe  Schulze,  Gerhard:  Die  Erlebnisgesellschaft.  Kultursoziologie  der  Gegenwart.  Frank‐
furt/Main, New York: Campus Verlag 1992. Schulze betrachtet den Gesellschaftswandel aus 
kultursoziologischer Perspektive. 
  35  Siehe  Lyotard,  Jean‐Francois:  Der Widerstreit.  Übersetzt  von  Joseph  Vogl.  München:  Fink 
1987. 
  36  Dies fordern z. B. Jürgen Habermas, Ulrich Beck, Anthony Giddens und Charles Taylor. 
  37  Davon  sind  neben  Lyotard  z.  B.  Foucoult  und  Baudrillard  überzeugt.  Das  Konzept  der 
Postmoderne wendet sich vor allem gegen das abendländische Subjektverständnis, gegen die 
lineare Geschichtsphilosophie und das Fortschrittsdenken sowie gegen die Möglichkeit einer 









genannten  zweiten Modernisierung hervor.39 Dabei  grenzt  er die  »zweite«  von 
der »ersten Moderne«, der traditionellen Industrie‐ und Klassengesellschaft ab.40 
Er geht davon aus, dass mit der Entstehung des Sozialstaates im Zuge der allge‐






bis  heute  fortsetzt.  Triebfedern  des  Individualisierungsprozesses  waren  bzw. 
sind  neben  der  Errichtung  des  Sozialstaates  und  eines  umfassenden  Versiche‐











  39  Vgl.  Beck  1986;  diesen  Teilprozess  halten  auch  andere  Modernisierungstheoretiker,  z.  B. 
Gross, Giddens, Luhmann, Habermas, Sennett und Lash für gegenwärtig besonders relevant.  
  40  Bei  der  damaligen  »Mangelgesellschaft«  habe  das  Problem  bestanden,  den  vorhandenen 
Reichtum zwar ungleich, aber doch legitim aufzuteilen, um eine Revolution zu verhindern. Es 
gab  ausgeprägte  Verteilungskämpfe;  dabei  setzte  diese  erste Modernisierung  kollektiv  an: 
Arbeiter bzw. Bürgertum hatten ihre je eigene Kultur und Lebenswelt, aus der sie ein positi‐
ves  Identitätsgefühl  zogen,  und  verhielten  sich  untereinander  solidarisch  –  sie  hatten  ein 
ausgeprägtes Klassenbewusstsein.  Ein Auf‐  bzw. Abstieg  in  die  jeweils  andere  Schicht war 
kaum möglich.  Beck  bezeichnet  diese  »halbständische« Gesellschaft  deshalb  auch  als  »hal‐
bierte Moderne«.  















Lebenslaufübergänge  werden  dabei  entinstitutionalisiert.44  Zusammengefasst 
besagt Becks Individualisierungstheorem, dass  
a)  Individuen aus historisch vorgegebenen Sozialformen und –bindungen im 
Sinne  traditionaler  Herrschafts‐  und  Versorgungszusammenhänge  her‐
ausgelöst werden (»Freisetzungsdimension«), 
b)  es zum Verlust von traditionalen Sicherheiten im Hinblick auf Handlungs‐
wissen,  Glauben  und  leitende  Normen  kommt  (»Entzauberungsdimen‐
sion«), 








der Notgemeinschaft zur Wahlverwandtschaft.  In:  Beck, Ulrich  / Beck‐Gernsheim,  Elisabeth 




derne  Zeiten.  Reflexionen  zur  Multioptionsgesellschaft.  Konstanz:  UVK‐Verl.‐Ges.  2001,  S. 
184.  











tatiert,  dass  das  vorwiegende  Problem  der  Gegenwartsgesellschaft  die mit  der 




leme der  technisch‐ ökonomischen  Entwicklung  ständig diskutiert werden und 
somit  der  Modernisierungsprozess  sich  selbst  zum  Thema  und  Problem  wird, 
spricht Beck auch von der »reflexiven Modernisierung«.48  
Das  zweite paradoxe Phänomen, das Beck  thematisiert,  bezeichnen van der 
Loo und van Reijen als Individualisierungsparadox.49 Auf der einen Seite werden 
die Menschen  durch  die  Individualisierung  von  vielen  Handlungszwängen  und 
                                                  
  46  Mit  der Domestizierung  der Natur  geht  auch  die Domestizierung  der Natur  des Menschen 
einher,  da  vermittelt  durch hierarchische Rollenbeziehungen die Herrschaft  des Menschen 
über den Menschen sowie ein vermehrter Selbstzwang entstehen. Siehe Van der Loo / van 
Reijen 1997,  S.  42  ff.; Vgl.  auch Elias, Norbert: Über den Prozess der Zivilisation. Soziogene­
tische  und  psychogenetische  Untersuchungen.  Zweiter  Band:  Wandlungen  der  Gesellschaft, 
Entwurf zu einer Theorie der Zivilisation. Frankfurt/Main: Suhrkamp 1976, S. 434 ff.; Freud, 


















traditionellen  Vorgaben  befreit  und  haben  nun  immer mehr  das  Recht  auf  ein 
Stück eigenes Leben mit der Möglichkeit, dieses ihren eigenen Bedürfnissen und 







Freunde  und  Mitgliedschaften  in  Parteien,  Vereinen,  Religionen,  Berufen  usw. 
sind wähl‐ und abwählbar. Menschen fühlen sich dadurch unter Umständen ver‐
einzelt und sehnen sich nach Gemeinschaft – doch dafür ist Beziehungsarbeit nö‐
tig,  die  scheitern kann.51 Entgegen einer  einseitig  kulturkritischen Perspektive, 
die grassierende Vereinzelung, Bindungslosigkeit und Entsolidarisierung beklagt, 





Entwicklung  von  Solidarität  mitbringen,  enthält  aber  auch  Konfliktpotentiale, 
wenn dies nicht der  Fall  ist.  So  erscheinen  gesellschaftliche Kollektivschicksale 
im  Zuge  dieser  Entwicklung  häufig  als  individuelles  Versagen,  dessen  Konse‐
quenzen der Einzelne selbst zu tragen gezwungen ist.53  
Die Entzauberungsdimension verweist auf den Verlust des »schützenden, das 













  54  Hitzler,  Ronald  / Honer,  Anne: Bastelexistenz. Über  subjektive Konsequenzen der  Individua­





entstehen  viele  verschiedene  Subkulturen  und  Lebensstile. Mit  dem  Pluralisie‐
rungsprozess  geht  eine Enttraditionalisierung einher,  die  auf  Seiten der  Indivi‐
duen  zu  Gefühlen  der  Orientierungslosigkeit  führen  kann,  weil  Lebensverlauf 
und ‐stil immer weniger durch traditionelle Vorgaben geregelt und somit Wahlen 
anheimgestellt sind: Lebensziele werden selbstbezüglich. Im Zuge des Verlustes 
von  Handlungswissen,  Glauben,  Werten  und  Normen  wird  der  Mensch  zum 
»Sinnbastler«,  der darauf  angewiesen  ist,  »die Drehbücher  seines  individuellen 
Lebens selber zu schreiben, die Landkarten für seine Orientierung in der Gesell‐
schaft  selber  zu  zeichnen,  über  seine  Biographie,  seine  Persönlichkeit,  sein 
Selbstverständnis selber Regie zu führen«.56 Jede Wahl birgt Chancen, aber auch 
Risiken  in  sich:  Eine  permanente  Selbstbefragung  und  Selbstvergewisserungs‐
unruhe darüber, ob man seine Chancen genutzt oder verpasst bzw. ob man rich‐
tige  oder  falsche  Entscheidungen  getroffen  hat,  sind  die  Folge.  Entscheidungs‐
möglichkeiten werden unter diesen Umständen häufig als Entscheidungszwang 
empfunden  –  schließlich muss  die  Konsequenzen  seiner  Entscheidungen  jeder 
selbst  tragen.57 Dies  führt  zu einem zunehmenden Kontingenzbewusstsein. Ein 
individualisiertes Leben zu leben bedeutet demnach, existentiell verunsichert zu 
sein,  zumal die  alltägliche Lebenswelt  in  eine Vielzahl  von Entscheidungssitua‐
tionen zersplittert ist, für die es keine verlässlichen Rezepte mehr gibt. Dadurch 
wird die Konzentration auf sich selbst größer.58 Eine solche Ichzentrierung kann 
jedoch  nicht  kulturkritisch  als  zunehmender  Egozentrismus  gelesen  werden, 









Schmelztiegel  der Religionen. Konturen  des modernen  Synkretismus.  Gütersloh:  Gütersloher 
Verlagshaus 1996, S. 9 ff. 
  56  Hitzler / Honer 1994, S. 312; Hitzler, Ronald: Die Entdeckung der Lebens­Welten. Individuali­







ßern.59  Die  neue  Form  sozialer  Einbindung  wird  auch  als  markt‐  und  institu‐
tionenabhängige Individuallage bezeichnet: Menschen sind zunehmend abhängig 












haben  viele Menschen  das  Gefühl,  ihre  innere  Sicherheit  zu  verlieren,  in  einen 
Zustand  des  Dahintreibens  zu  geraten,  ohne  Kontrolle  über  ihr  eigenes  Leben 
ausüben  zu  können.62  Denn  es  bestehen  durchaus  unterschiedliche  Zugangs‐
möglichkeiten zum Markt.63 Da sich nicht jeder alles leisten kann, entsteht häufig 
eine  Spannung  zwischen Wirklichem  und  Möglichem,  zwischen  Anspruch  und 
Wirklichkeit,  die  ausgehalten  werden  muss.64  Dadurch  können  Gefühle  des 
Ausgeschlossenseins und Nicht‐Mithalten‐Könnens aufkommen. Denn das in den 
Medien vermittelte Bild vom allseits  fitten und konsumierenden, schönen Men‐
schen,  der  die  multioptionalen  Lebenschancen  zu  nutzen  vermag,  suggeriert 
einen  gesteigerten  Erwartungshorizont.  Dies  hängt  mit  dem  mit  der  Moderne 
entstandenen Mythos zusammen, der drei Versprechungen beinhaltet: ein neues 
Menschenbild,  dem  gemäß  Menschen  als  autonom,  selbstbewusst  und  Men‐
schenwürde  beanspruchend  gedacht  werden,  einen  stetigen  allgemeinen  Fort‐
schritt  sowie  ein  neues  Familienmodell,  das  Glück  in  der  selbst  gewählten 
                                                  








  64  Gross,  Peter:  Individualisierung  als  Verhängnis?  In:  Gabriel  /  Herlth  /  Strohmeier  1997,  
S. 135–149. 
26  |  2. Aspekte des Modernisierungsprozesses 
Liebesbeziehung  verspricht.  Diese  Versprechungen  und Mythen  stoßen  jedoch 
aufgrund materieller und sozialer Ungleichheiten auf eine »Exklusionsrealität«.65 




Bezüglich  des  Individualisierungsparadoxes  kann  resümierend  festgehalten 









sierungsparadoxien,  die  Beck  nicht  thematisiert:  Das  Differenzierungsparadox 
bezeichnet das Spannungsverhältnis zwischen zunehmender Spezialisierung und 
Verselbständigung  gesellschaftlicher  Teilsysteme  auf  der  einen  und  steigender 
Interpenetration  und  wechselseitiger  Abhängigkeit  dieser  Teilsysteme  auf  der 
anderen Seite. Dieses Paradox, bei dem die gegensätzlichen Prozesse von Maß‐
stabsvergrößerung  und  Maßstabsverkleinerung  ineinander  verschlungen  sind, 










  68  Beck, Ulrich: Der hässliche Bürger.  In: Brosziewski  / Eberle  / Maeder 2001,  S.  63  ff.;  siehe 
auch: Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas: Modernität, Pluralismus und Sinnkrise. Die Orien­
tierung des modernen Menschen. Gütersloh: Verl. Bertelsmann‐Stiftung 1995, S. 70.  







tastrophen,  aber  auch  Ohnmachtsgefühle  angesichts  der  Komplexität  und  Un‐
durchschaubarkeit  des  Gesellschaftssystems.  Dabei  droht  der  Vorrang  instru‐
menteller Vernunft in Form von Sachzwängen unser Leben zu beherrschen und 
Wahlfreiheit  einzuschränken.71  So  werden  z.  B.  Sinnlichkeit  und  Irrationalität 
aus vielen Bereichen per se ausgegrenzt. Deshalb löst Rationalisierung häufig Un‐
behagen und das Gefühl von Heimatlosigkeit aus, zumal ihre entzaubernde Wir‐
kung  unübersehbar  ist.72  Der  Rationalitätsglaube  ist  mittlerweile  immer mehr 
zerbrochen, weil  die Moderne  nicht  all  ihre  Versprechungen  eingelöst  hat  und 




Modernisierung,  Gegenmodernisierung  und  Entmodernisierung  gleichzeitige 
Prozesse  sind.74  Denn  die Moderne  ist  ein  ambivalentes  Phänomen,  das  zwei‐
felsohne  befreiende Wirkung  gehabt  hat,  aber  dennoch  Folgeprobleme  produ‐




»Es  ist  wirklich  Ironie,  dass  die  Modernität  von  den  Leuten  angegriffen  wird,  deren 




widersprüchlich.  Sie  ist  geprägt  durch  eine  »Gleichzeitigkeit  des  Ungleichzeiti‐
gen«, weil sie ein Prozess gesellschaftlicher Veränderungen ohne Endzustand ist. 
Wie  ist  das moderne  Bewusstsein,  von  dem  hier  bereits  die  Rede  war,  be‐
schaffen bzw. wie wandeln sich Identitätsstrukturen im Zuge gegenwärtiger ge‐
                                                  
















Identität  als  Antwort  auf  die  Frage,  wer  ich  bin,  bezeichnet  die  symbolische 
Struktur, die es einem Persönlichkeitssystem erlaubt, im Wechsel der biographi‐
schen Zustände und über die verschiedenen Positionen im sozialen Raum hinweg 
Kontinuität  und  Kohärenz  zu  sichern.78  Damit  beinhaltet  sie  auch  das Wissen 
darum,  innerhalb  welchen  Rahmens  und  Horizonts  man  von  Fall  zu  Fall  zu 
bestimmen versucht, was wichtig, gut und wertvoll ist, was getan werden sollte 





gar  als  Inflationsbegriff Nr.  1  bezeichnet,  zumal  er  im politischen,  literarischen 




dividueller  und  kollektiver  Identität.  Hier  zeigt  sich  ein  rückwärtsgewandtes 
Festhalten am Bewährten,  an der  Idee einer überschaubaren Welt, da  Identität 
hier als Übernahme stabilisierender Traditionen verstanden wird.81 Häufig wird 
jedoch auch Kritik an der Unschärfe des Begriffs oder an seinem quasi‐religiösen 
Charakter  geübt.82  So  feiern  Vertreter  der  Postmoderne  den  Verlust  einer  fest 
                                                  
  78  Döbert / Habermas / Nunner‐Winkler 1980, S. 9. 
  79  eese‐Schäfer, Walter  (Hrsg.):  Identität  und  Interesse.  Der  Diskurs  der  Identitätsforschung, 
Opladen: Leske und Budrich 1999, S. 17. 
  80  Tesch‐Römer, Clemens:  Identitätsprojekte und  Identitätstransformationen  im mittleren Er‐
wachsenenalter.  Berlin:  Max‐Planck‐Institut  zur  Bildungsforschung  1990,  S.  1.  Siehe  zur 
Verwendung des Begriffs  auch Frey, Hans‐Peter / Haußer, Karl  (Hrsg.):  Identität. Entwick‐








Neuer  Studien  Verlag  1997,  S.  23.  Siehe  auch:  Platta,  Holdger:  Identitätsideen.  Zur  gesell­
schaftlichen Vernichtung unseres Selbstbewusstseins. Gießen: Psychosozial‐Verlag 1998, S. 57 ff. 
30  |  3. Identität im Wandel: Das Konzept der Identitätsarbeit 
gefügten  Identität  als  Befreiung  und  bezeichnen  das  Problem  der  Identität  als 
abgesunkene Glaubensfrage.83 Dieser Boom des Themas – hier schließe ich mich 





gibt  sich  ein  Zwang  zur  Konstituierung  der  eigenen  Identität.  85  Das  heißt  der 
Motor  der Debatte  ist  der  reale Umbau  von  Subjektbildungsprozessen,  die  kri‐






Die  gesellschaftlichen Wandlungsprozesse  lassen  Identitäten  und  Mentalitäten 
also nicht unberührt, da soziale Veränderungen ihre Spuren im Selbst‐ und Welt‐
verständnis von Subjekten hinterlassen. Gesellschafts‐ und Identitätswandel sind 





























geht  nun  davon  aus,  dass  sich  im  Zuge  dessen  die  Identitätsstruktur  des  alten 





in  unterschiedliche Narrationen  und narrative  Fragmente.  […]  Eine  Identitätstheorie, 
die  den  Bedingungen  und  Erfahrungen  der  Moderne  gerecht  werden  will,  muß  die 
Möglichkeit  multipler  Identitäten  ins  Auge  fassen,  welche  sich  auch  an  heterogenen 
Referenzpunkten  zu  orientieren  vermögen.  Solche multiplen  Identitäten dürfen  nicht 







dass man mit mannigfachen  Deutungsmustern  und  Handlungsschemata  umge‐
hen können muss. Dabei müssen die verschiedenen Teilzeitaktivitäten zu einer 
Gesamtfigur, zu einem Lebensstil collagiert werden. Vorherrschend ist in diesem 
Zusammenhang  eine  »Erlebnisorientierung«,  d.  h.  es  werden  Situationen  oder 
Dinge ausprobiert, die zeigen sollen, wie die jeweilige Person ist oder sein will.94 
Dabei entsteht die grundsätzliche Frage, wie es Menschen in einer fragmentier‐
ten,  widersprüchlichen  Welt  gelingt,  eine  stimmige  Passung  zwischen  innerer 
                                                  
  89  Fabian, Rainer: Zum Verhältnis von kollektiver und  individueller  Identität. Oldenburg: Univ., 
Zentrum für pädagogische Berufspraxis 1989, S. 9.  
















und  nie  abschließbarer  Prozess  beständiger,  alltäglicher  Identitätsarbeit.96  Le‐
ben  und  Weltanschauung  des  Einzelnen  werden  dabei  zum  Projekt,  das  ent‐
scheidungsoffen und krisenanfällig ist, da jeder seinen Lebenssinn selbst entwi‐













werfen,  alles  Ambivalente,  Widersprüchlich  und  Fremde  zu  unterdrücken,  zu 
















ein  gelingendes  Leben:  Die  Identitätsbausteine  verschiedener  Lebensbereiche 
und  ‐phasen  müssen  sinnhaft  miteinander  verknüpft  werden,  um  Handlungs‐




nicht mehr  in die Bedingungen  alltäglichen Lebens  eingelassen,  sondern müssen  von 




Mit  dieser  Aufgabe  geht  eine  zunehmende  Selbstreflexion  einher,  durch  die 
Handlungen  unter  bestimmten  Identitätsperspektiven  gebündelt  und  zu  Teil‐
identitäten  zusammengefasst  werden.  Solche  Teilidentitäten  können  sich  sub‐
stantiell verändern, es können neue hinzukommen und alte wegfallen –  je nach 
den in den unterschiedlichen Lebensphasen festgelegten Relevanzen und Bedeu‐
tungen.  Aus  den  Syntheseleistungen  der  Identitätsarbeit  ergibt  sich  dann  ein 





naler  und  sozialer  Identität:  Die  Schwierigkeit,  vor  die  Subjekte  heute  gestellt 
                                                  
 101  Vgl.  Bilden,  Helga:  Das  Individuum  –  ein  dynamisches  System  vielfältiger  Teil‐Selbste.  In: 
Keupp  /  Höfer  1997,  S.  227–250.  Bilden  erläutert,  dass  das  alte  bürgerliche  Subjekt  eine 
patriarchale Konstruktion ist, die eine starke Selbstzwangapparatur erforderte. In den neuen 
Subjektstrukturen  sieht  sie  große Befreiungspotentiale,  da nun  auch  sinnliche,  körperliche 




sie  eine Vielfalt  von Rollen‐Selbsten  in  eine  Patchworkidentität  integrieren  (Bilden, Helga: 








sind,  ist  zu  sein wie  kein  anderer  und  gleichzeitig  zu  sein wie  alle  anderen.106 
Denn um die nötige Anerkennung und Zustimmung zu erlangen müssen sie ihre 





steht  ein  »Identitäten‐Markt«  durch  Massenmedien,  religiöse  Organisationen, 
etc., auf dem Identitäten aus zweiter Hand angeboten werden.109 Identität bildet 
sich  demzufolge  nach  wie  vor  nach  gesellschaftlichen  Vorgaben  heraus,  auch 
wenn sie individuell hergestellt werden muss.110 Dafür werden aus den vorhan‐
denen Lebensstilen und Sinnelementen eigene lebbare Konstruktionen gebastelt. 
Bestimmte  Waren,  die  der  Identitäten‐Markt  anbietet,  stehen  dabei  für  einen 
bestimmten Lebensstil, das heißt sie erhalten einen Imagewert.111 Im Zuge des‐




tität werden.  Synkretismus meint  dabei  nicht  einfach  eine Mischung  oder  Ver‐
schmelzung kultureller  Inhalte,  sondern setzt einen aktiven Prozess der  Indivi‐
duen  voraus,  die  ein  individuelles  Patchwork  aus  verschiedenen  Identitätsres‐






 109  Luckmann,  Thomas: Persönliche  Identität und Lebenslauf.  In:  Brose  / Hildenbrand 1988,  S. 
73–88. Vgl. Platta 1998, Kaufmann, Franz‐Xaver: Weltverlust und Lebenskunst. In: Brosziew‐
ski / Eberle / Maeder 2001, S. 43–55. 















ter  Biographiegeneratoren  zusammen.  Dies  sind  Spezialinstitutionen,  in  denen 
das Individuum sich selbst als Ganzes thematisieren kann, z. B. bei der Beichte, 
der  Psychoanalyse,  in  Tagebüchern,  lyrischen  Texten, Methoden  der  Sozialfor‐
schung,  Autobiographien,  der  Gewissensforschung,  bei  Geständnissen  vor  Ge‐
richt usw.115 Es hängt also vom Vorhandensein solcher Institutionen ab, die eine 
Rückbesinnung  gestatten,  ob Biographiekonstruktionen  als  selektive Vergegen‐
wärtigung  einer  Lebensgeschichte  entstehen.  Denn  Selbstreflexion  und  Selbst‐
thematisierung  sind  kein  natürlicher  Instinkt,  sondern  beruhen  auf  institutio‐
nellen  Veranlassungen.116  Hier  zeigt  sich  der  enge  Zusammenhang  von  Gesell‐
schafts‐ und Identitätswandel: Die moderne Gesellschaft ist eine »Bekenntnisge‐










ensemble,  das  ein  bloßes  Lebenslaufresultat  ist  (Hahn,  Alois:  Identität  und Biographie.  In: 
Wohlrab‐Sahr,  Monika  [Hrsg.]:  Biographie  und  Religion.  Zwischen  Ritual  und  Selbstsuche. 
Frankfurt/Main, New York: Campus Verlag 1995, S. 127–152. Siehe auch: Hahn, Alois: Bio­
graphie und Lebenslauf. In: Brose / Hildenbrand 1988, S. 91–105; Hahn, Alois / Kapp, Volker 
[Hrsg.]:  Selbstthematisierung  und  Selbstzeugnis:  Bekenntnis  und  Geständnis.  Frankfurt/ 
Main: Suhrkamp 1987). Auch Luckmann betont, dass Identität als Voraussetzung zur Verhal‐
tenssteuerung im Biogramm der Gattung festgelegt ist, dass aber die konkrete Entwicklung 
individueller  Identität  vom  soziohistorischen Apriori  abhängt  (Luckmann 1980,  S.  124  ff.). 












che)  Identitätsarbeit  sind  allerdings materielle  und  soziale  Ressourcen  vonnö‐
ten.121 Daneben sind auch persönliche Fähigkeiten von Bedeutung: Möglichkeits‐






Sind die nötigen materialen und  sozialen Ressourcen  zur  Identitätsarbeit  nicht 
gegeben,  reagieren die  Individuen,  so Keupp,  regressiv:  entweder  sie  ziehen  in 
sich  in  eine  Art  festes  Identitätsgehäuse  zurück,  indem  sie  ihre  Identität  im 




und  setzen  auf  die  unverrückbaren  Fundamente  von  ›nationaler  Identität‹,  ›Blut  und 
Boden‹,  aber  auch  auf  ›esoterische  Gewißheiten‹  oder  ›die  Reise  zum  wahren 
Selbst‹.«123  
                                                  




 121  Keupp 1999,  S.  276  ff.  Als  Schranken  einer  gelingenden  Identitätsarbeit  bezeichnet Keupp 
die  marktliberalistisch  orientierte  Politik,  die  zu  einer  Verstärkung  sozialer  Ungleichheit 
führt sowie fragwürdige gesellschaftliche Metaerzählungen von der allseits fitten konsumie‐
renden Persönlichkeit oder einem nationalen Größenselbst. 
 122  Vgl.  Krappmann,  Lothar:  Soziologische  Dimensionen  der  Identität.  3.  Aufl.,  Stuttgart:  Ernst 
Klett Verlag 1973, bes. S. 56 f. Nur so sei es möglich, eine balancierte Identität zu entwickeln, 
die  zwischen  äußeren Erwartungen und  eigenen Bedürfnissen,  also  zwischen persönlicher 
und  sozialer  Identität  vermitteln  kann.  Orth‐Peine,  Hannelore:  Identitätsbildung  im  sozial­
geschichtlichen Wandel. Frankfurt/Main, New York: Campus‐Verlag 1990, S. 13 ff.; Döbert / 
Habermas / Nunner‐Winkler 1980, S. 9 ff.; zur Kritik dieses Identitätsmodells: Belgrad, Jür‐














»Angebote  des  Psychomarktes  versprechen  nicht  nur  Hilfe  bei  der  Überwindung 
schmerzlicher  Identitätskrisen,  sondern  bieten  Chancen  an,  den  Selbstbezug  als  Le‐
bensform zu inszenieren und zu perfektionieren.«125  






und  Gesundheitsvokabel  geworden  ist.  So  verfolge  die  Esoterikbewegung  das 
Ziel, dass jeder seiner inneren Bestimmung folgt, um so seinen »Identitätskern« 
zu  finden.128 Dabei gehe es um Größe und Allmacht, die realiter  fehlten. Solche 
Identitätsideen  beruhen  seines  Erachtens  auf  inhumaner  Selbstverdrängung. 
Außerdem hätten  sie  eine  Entmündigungsfunktion, weil  sie  Selbstveränderung 
statt Gesellschaftsveränderung propagierten:  
»Wo das gemeinschaftliche globale Projekt einer friedlichen Welt gescheitert oder un‐
realisierbar  erscheint,  wo  Arbeitslosigkeit  und  Sozialabbau  zunehmend  mehr  Men‐
schen  auch  in  ihrer  eigenen  Lebenswirklichkeit  ängstigen  und  kein  Experte  eine  Lö‐
sung weiß, bleibt nur noch eines übrig: man ändert sich selbst, nicht die Welt, zieht sich 
zurück  statt  auf  andere  zuzugehen,  sucht  nach  Ersatz  und  reduziert  Selbstverwirk‐
lichung  zunehmend  auf  ein  isoliertes narzisstisches Projekt.  Insofern  ist  das  gesamte 
                                                  














religiöser Orientierungen von  Jugendlichen  fest, dass es  sich bei  religiös‐okkul‐
ten Strömungen nicht per se um entmodernisierende, regressive Antworten auf 
die Modernisierungsparadoxien handelt. Vielmehr gibt  es  verschiedene Motive, 
sich  neuen  religiösen  Bewegungen  zuzuwenden,  die  nicht  nur  zu  Regression, 








Eigenverantwortlichkeit.  Und  die  Reinkarnationsidee  enthalte  einen  angesichts 
des  Individualisierungsdrucks  brauchbaren  Autonomiegehalt,  der  im  Hinblick 
auf  die  reale  Kontingenz  dennoch  eine  Entwicklung  von  Vertrauen  ermögli‐
che.134 Auch Bohn und Hahn gehen davon aus, dass die Komplexitätssteigerung 
eine religiöse Selbsterforschung zur Innenlenkung nahe legt.135  











 133  In der New‐Age‐  und Esoterik‐Bewegung  ist  die  Idee,  alles  habe  eine  sinnhafte Bedeutung 
und beruhe auf Kausalität und Vorsehung, weit verbreitet. 
 134  Stenger 1993. 








duellen  wie  kollektiven  Identitätskrisen  führen  kann,  weil  beide  Anteile  nicht 
konsistent miteinander verknüpft werden können. Diese Widersprüche beruhen 
auf zwei unterschiedlichen Fassungen vom naturgemäßen Leben: autonome In‐











Diese  romantisch‐expressive Seite  sorgt aus diesem Grunde  für  stete Kritik am 
Modernisierungsprozess  und  insbesondere  dem Kapitalismus.  Sie  ist  eine  Ant‐
wort auf die erste Version moderner Identität.  
Religiöse Innenorientierung und einige esoterische Vorstellungen können im 



















Religionsentwicklung  in  der  Moderne  befasst  sich  Kapitel  4.2.  mit  der  These 
einer  »neuen  Sozialform  von  Religion«,  bei  der  davon  ausgegangen wird,  dass 
Religion zur Privatsache geworden ist, wodurch sich ihre Strukturen und Inhalte 









risierung  wurde  an  der  Beobachtung  festgemacht,  dass  durch  die  funktionale 
Ausdifferenzierung  der  gesellschaftlichen  Teilsysteme  weltliche  Bereiche  zu‐
nehmend  vom  Religiösen  getrennt  wurden  und  die  Kirche  dadurch  mehr  und 






















tritten,  einem  stetigen Rückgang der Kirchenbesuche  sowie  einer  vermehrt  in‐
differenten  oder  gar  ablehnenden  Haltung  gegenüber  Glaubensvorstellungen 
und religiösen Normen einher.140  
Seit den 60er  Jahren  traten  jedoch zunehmend Zweifel und Proteste an der 









einher.144  Durch  den  erweiterten  Religionsbegriff  geriet mehr  in  den  Blick  als 
nur abnehmende Kirchlichkeit: Man nahm eine zunehmende Differenz von insti‐












 142  Matthes,  Joachim: Was  ist  anders  an  anderen  Religionen?  Anmerkungen  zur  zentristischen 




















Perspektive  ab,  ob  die  gegenwärtigen  Entwicklungen  als  Säkularisierung  oder 
Individualisierung interpretiert werden.146  
So weist Pollack als Kritiker der Individualisierungs‐ und Verfechter der Sä‐












nus  2001;  Hoheisel,  Karl:  Das Wiedererwachen  von  Religion  in  der  Postmoderne  und  ihre  




senz  von Religionen hinweisen.  Siehe  u.  a.  die  Tagung  »Religionen  im öffentlichen Raum«, 
10.–12. 12. 2004. 
 146  Krüggeler, Michael: »Ein weites Feld…« Religiöse  Individualisierung als Forschungsthema.  In: 
Gabriel 1996, S. 215 ‐235. 









barkeit  von  Religion  und Moderne  bestreiten  und  die Moderne  selbst  für  reli‐
gionsproduktiv halten, die Religionsproduktivität  aber  an den Bruchstellen der 
Moderne  ansetzen.  So  bleiben  sie  gemäß  Pollacks  Verständnis  der  Säkularisie‐
rungsthese verhaftet.149  
Ich halte die von Pollack vertretene Säkularisierungstheorie mit Krüggeler für 
zu  eindimensional.  Individualisierung  und  Säkularisierung  müssen  nicht  ohne 
weiteres als gegenläufige Prozesse verstanden werden.150 Individualisierung ist 
ein  strukturelles Merkmal moderner Gesellschaften,  das  sich meines Erachtens 




dualisierung,  die  mit  einer  Varianz  religiöser  Erscheinungsformen  und  Inhalte 
korreliert.  Religion  ist  im  Zuge  dessen  keine  Selbstverständlichkeit  mehr,  das 
Christentum verliert seine Monopolstellung. Religion wird  in der Moderne folg‐
lich zu einer Sache individueller Orientierung. Sie wird zu einer Wahlmöglichkeit, 
zur  Lifestyle‐Option:  Man  kann  sich  für  oder  gegen  sie  entscheiden.  Entspre‐
chend existiert ein breites Spektrum an Religionen und Religiositätsstilen, da der 












Gesellschaften  und  dem  damit  einhergehenden Wandel  der  Religionsformen  siehe:  Bruce, 
Steve: Religion in the modern World. From Cathedrals to Cults. Oxford, New York: Oxford Uni‐
versity Press 1996, S. 22 ff.; vgl. auch: Antes, Peter: Fremd und doch vertraut. Eindrücke reli­




















in  verschiedene,  relativ  unabhängige  Ströme  auflöst.  Es  handelt  sich  also  nicht 
um eine soziologisch definierbare Bewegung oder Weltanschauung, sondern um 








ligiöse  Minderheiten.  Potentiale  für  Konflikt  und  Frieden.  IV.  Internationales  Rudolf‐Otto‐
Symposion, Marburg. Schenefeld: EB‐Verlag 2004, 94–102.  








 156  Bochinger  1995,  S.  36  f.,  184.  Deshalb  spricht  Bochinger  auch  von  der  »neuen  religiösen 
Szenerie.« Er will damit eine scharfe Trennung von etablierten und nicht‐etablierten Formen 




hen.157  Krech  unterscheidet  zur  Betrachtung  der  Charakteristika  »moderner 
Religion« zwei Dimensionen: die Sozialdimension, bei der Religion zur Privatsa‐
che und so implizit / unsichtbar wird, sowie die Sachdimension, auf der sich eine 
inhaltliche  Veränderung  weg  von  Dogmen,  Kosmologien  und  Ethiken  hin  zum 
einzelnen, zu seinen Erfahrungen und Bedürfnissen vollzieht.158  
Die veränderte Sozialdimension hat Luckmann in der These einer neuen So‐




haupt  in  beschreibbarer  Form  vorhanden,  von  keiner  übergeordneten  Instanz 
sanktioniert.159  Solche  Gruppen  sind  stattdessen  relativ  schwach  organisiert, 




















 160  Wilson, Brian: Old Sects and New Religions  in Europe.  In: Towler 1995, S. 11–31. Bochinger 
geht  davon  aus,  dass  vor  allem diese  neue Art  der  Vermittlung  religiöser  Inhalte  über  die 
Techniken der modernen Informationsgesellschaft sowie die daraus resultierende Präsenz in 
der Öffentlichkeit das eigentlich Neue an den neuen  religiösen  Bewegungen  ist  (Bochinger 
1995,  S.  26  f.).  Barker  hält  daneben  auch  für  neu,  dass  NRB’s  im  Zuge  der  Globalisierung 
erstmals auch Wurzeln in nicht‐christlichen Traditionen haben.  















Selbst,  sowohl  strukturell  als  auch  inhaltlich.  So  ist  die  neue  religiöse  Szenerie 
mit  ihren esoterisch‐spirituellen Religiositätsstilen durch eine »Beliebigkeit der 
Formen,  ein  Schillern  zwischen  Kommerz  und  persönlicher  Hingabe,  zwischen 
modischem  Accessoires  und  existentieller  Erfahrung«164  gekennzeichnet,  weil 
der Einzelne vor dem Hintergrund seiner Erfahrungen und Präferenzen die Reli‐
gionen und religiösen Elemente wählen kann, die für ihn stimmig sind.165 Dabei 
herrschen  Erlebnisorientierung166  und  Pragmatismus  vor:  »Wahr  ist  das,  was 
(für mich) funktioniert.«167 Die Weltanschauung besteht meist aus synkretistisch 
                                                  
 162  Gebhardt, Winfried:  Jugendkultur und Religion. Auf dem Weg  zur  religiösen  Selbstermächti­
gung.  In: Pöhlmann, Matthias: Die Rückkehr der Zauberer – Neuheidentum, Magie und Ok‐








tatische Kultur.  Zur Kulturbedeutung  der  unsichtbaren Religion.  In:  Brosziewski  /  Eberle  / 
Maeder  2001,  S.  164;  Hitzler  /  Honer:  Bastelexistenz.  In:  Beck  /  Beck‐Gernsheim  1994,  
S. 307–315). 
 166  Ebd., S. 160 ff.; siehe dazu auch Schulze 1992. 
 167  So betont  auch Hilpert,  dass der  Schwerpunkt des  Interesses nicht die Lehre,  sondern das 
Potential  für Lebenshilfe  sei  (Hilpert 2001). Und Wilson deutet die hedonistische Orientie‐
rung als Effekt der Säkularisierung (Wilson, Brian: Old Sects and New Religions in Europe. In: 






widersprüchlichen  Weltanschauungen  verbunden  werden.168  Angesichts  der 




gen,  die  disparaten, widersprüchlichen Deute‐  und  Sinnhorizonte  zu  einer  ein‐
heitlichen Weltsicht zusammenzufügen.  
Inhaltlich überschneidet sich Religion  immer häufiger mit Therapie, besteht 
doch  ein  neuer  Vergewisserungsbedarf  angesichts  geschwundener  Sinnhori‐
zonte.170 Die  zunehmende Relevanz des Subjekts und seiner Erfahrungen  führt 
zu  einer  Subjektivierung  von Religion,  die mit  Vorstellungen  der  inneren  Fort‐
entwicklung des menschlichen Selbst oder mit der Idee der eigenen Göttlichkeit 
einhergehen.171 Der einzelne wird dadurch mehr und mehr zum Gegenstand der 
Religiosität  und  das  Selbst  wird  zum  zentralen  Gegenstand  religiöser  Sinnbil‐
dung.  Dies  lässt  sich  an  der  zunehmenden  Selbstthematisierung  im  religiösen 
Feld  beobachten.172  Vorstellungen  von  Heil  und  Heilung  beziehen  sich  immer 
häufiger auf das Diesseits und kulminieren in solchen Zielen wie Selbstverwirkli‐
chung, Selbsterfahrung, Selbsterkenntnis und Autonomie, die in Verbindung mit 
hedonistischen Zielen  stehen. Dieser  Sachverhalt wird  auch als  »Sakralisierung 
des  Selbst«  bezeichnet.173  Mit  den  soeben  beschriebenen  Veränderungen  von 



























Nach  einer  längeren  Phase  teilnehmender  Beobachtung  kristallisierten  sich 
Themen, Vorstellungen, Strukturen und Ziele heraus, die innerhalb der religiösen 
Praxis der Gruppe dominant waren und eine genauere Einordnung der »Weisen 
Frauen«  innerhalb  der  heterogenen,  uneinheitlichen neureligiösen  Szenerie  er‐
möglichten.  Dies  geschieht  jedoch mit  dem  ausdrücklichen  Vorbehalt,  dass  die 
Gruppe selbst sich keiner religiösen Tradition zuordnet.  
Bereits  mit  ihrer  Selbstbezeichnung  lassen  sich  die  »Weisen  Frauen«  der 
Tradition  von Neuheidentum und  feministischer  Spiritualität  zuordnen.  In  die‐









feministisch  orientierter  Frauen  und  Gruppierungen,  die  sich  in  spezifischer 











Hexenarchiv  im  Museum  für  Völkerkunde  Hamburg.  Hamburg:  Museum  für  Völkerkunde 
2003, S. 56 ff. Feministisch‐spirituelle Gruppen unterscheiden sich in ihrem Frauenbild radi‐
kal von neogermanischen Gruppen. Vgl. von Schnurbein, Stefanie: Walküren des Neuen Zeit‐




lenmuster  angesichts  der  gesellschaftlichen  Veränderungen  als  hemmend  und 
einengend, und es wird häufig das Fehlen weiblicher Traditionen und Vorbilder, 
besonders  solcher,  die  Frauen  als mächtig,  aggressiv,  durchseztungsfähig  usw. 
darstellen,  beklagt.178  Neben  einem  Zweig  feministischer  Theologie,  der  die 
christliche  Tradition  aus  feministischer  Perspektive  rekonstruiert,  existieren 




engruppen,  denen  auch  die  »Weisen  Frauen«  zuzuordnen  sind,  sind  ihrem 
eigenen Anspruch nach nicht‐institutionalisiert, nicht‐hierarchisch, nicht‐dogma‐
tisch  und  kennen  keine  dezidierten Mitgliedschaften.  Sie  sind mit  der  Frauen‐
bewegung verknüpft und halten  ihre  spirituelle wie politische Orientierung  für 
untrennbar miteinander  verbunden.180  Da  das  Feld  feministischer  Spiritualität 
aus  vielen  freien,  privaten  Frauengruppen  ohne  Absolutheits‐  und  Allgemein‐
heitsanspruch besteht, existieren  innerhalb dieser Strömung weitere Spezifizie‐







 178  Siehe  Christ,  Carol  P.: Why Women need  the Goddess: Phenomenological, Psychological, and 
Political Reflections. In: Christ / Plaskow 1979, S. 284, Sjöö, Monica / Mor, Barbara: Wieder­
kehr der Göttin. Die Religion der großen kosmischen Mutter und  ihre Vertreibung durch den 
Vatergott.  Braunschweig:  Labyrinth  Verlag  1985,  S.  5;  Hämmerling,  Elisabeth: Mondgöttin 
Inanna. Ein weiblicher Weg zur Ganzheit. Neu mit Tanz, Meditation und Imagination. Zürich: 
Kreuz Verlag 1990, S. 12. 













ßen  (dreifachen)  Göttin,  sowie  an  der  Natur,  den  Jahreszeiten,  den  Elementen 




findet  über  zahlreiche  populär‐  und  fachwissenschaftliche  Literatur,  die  Anlei‐




überlappen  sich beide  religiösen Strömungen.185 Mit  den Begriffen Neuheiden‐
tum oder Neopaganismus sind religiöse und spirituelle Bewegungen gemeint, die 









 182  Vgl.  auch Wiebus,  Hans‐Otto:  Lexikon  Jugendkulte. Esoterik – New Age –  Satanismus. Ham‐
burg: Carlsen 1995, S. 85 ff., Stichwort Neue Hexen. 






des  Selbst  führen  kann,  heraus  (Von  Stuckrad,  Kocku:  Schamanismus und Esoterik. Kultur­ 
und wissenschaftsgeschichtliche  Betrachtungen.  Leuven:  Peeters  2003,  S.  233  ff.).  Zu  einer 




 186  Clifton,  Chas  S.  / Harvey, Graham  (Hrsg.): The Paganism Reader. New York,  London: Rout‐
ledge 2004, S. 1. 
 187  Ebd., S. 4. 












nen  Verhältnis  von Mensch  und Natur  resultiert.  Häufig wird  diese  Ent‐
wicklung  dem  Christentum  mit  seinem  Schöpfungsauftrag  »Macht  Euch 
die  Erde  untertan«  sowie  dem  linearen,  dualistischen  Denken  angela‐
stet.190 Meist besteht eine kulturpessimistische Grundhaltung. 
2. Im  Neuheidentum  finden  sich  sowohl  rechte  als  auch  linke  politische 
Orientierungen.  Bei  beiden  Strömungen  spielt  Ökologie  eine  bedeutende 
Rolle. (Das rechte Spektrum ist germanisch‐national, die Gegenbewegung, 
die  mit  Feminismus,  Linken  Gruppen  und  der  Öko‐Bewegung  verknüpft 





dentum  ist  polytheistisch  und  naturorientiert.  Die  Naturverehrung  zeigt 
sich  in  einem  pantheistischen  Weltbild  und  der  Bevorzugung  ganzheit‐
licher Medizin. Oft werden weibliche Gottheiten betont. 
4. Außerdem  feiern  Neuheiden  Rituale  und  Feste  an  Kraftplätzen.  Dies  ist 
häufig mit einem Glauben an Magie verbunden. 
                                                      
In:  Köpke  /  Schmelz  2004,  S.  230–236;  Kokott  /  Schmelz  2003,  S.  59  ff.;  Pearson  2002,  S.  
32 ff. 














5. Kappel  /  Kurre  halten  des Weiteren  eine  apokalyptisch‐  eschatologische 






manen  gibt  es  vor  allem  in Deutschland,  Skandinavien  und  den USA. Hier  sind 
rechte  politische  Orientierungen  besonders  verbreitet.  Außerdem  gibt  es  neue 
Hexen, die eine magische Spiritualität ausleben und von der Immanenz des Gött‐
lichen ausgehen. Die neuen Schamanen beziehen sich auf indianische Lebenswei‐
sen  und  Formen  von  Spiritualität.  In  ihrer  zivilisationskritischen  Naturmystik 
wird »Mutter Erde« als Göttin verehrt. Besonders bei den neuen Hexen und den 
schamanischen Gruppen, die überwiegend dem linken Spektrum des Neuheiden‐
tums  zugerechnet  werden  können,  bestehen  zahlreiche  Überschneidungen.194 
Diesen  Synkretismus  führt  Pahnke  auf  gewachsene Bezüge  zurück.195  Eine Mi‐
schung  aus  schamanischen  und  feministisch‐spirituellen,  hexischen  Elementen 
findet sich auch bei den »Weisen Frauen«. 
Über  die  zahlenmäßige  Stärke  neuheidnischer  Gruppen  existieren  sehr  un‐
terschiedliche Einschätzungen, zumal eine genaue Erfassung der Mitglieder auf‐
grund  der  geringen  Institutionalisierung  sehr  schwierig  ist.  Schmid  geht  von 
einer zahlenmäßig bislang bescheidenen Stärke aus, betont aber, dass neuheid‐
nische  Spiritualität  zunehmend Eingang  in  die  Populärkultur  und die  Esoterik‐
szene  findet.196 Weißmann,  der  die  soziale,  ideologische  und  politische  Unein‐








 195  Pahnke,  Donate:  Priesterinnen  und  Priester  in  neuen  religiösen  Bewegungen.  In:  Lukatis  / 
Sommer  / Wolf  (Hrsg.):  Religion  und  Geschlechterverhältnis. Opladen:  Leske  und  Budrich 
2000, S. 225–239. Siehe auch: von Stuckrad 2003, S. 7 ff.; Utsch, Michael: Neoschamanismus. 
In: Klöcker / Tworuschka 1997, Kapitel XII – 3, S. 1–11; Wolf 1997, S. 89–117. 






5000  und  50.000  aus,197  und  Pahnke  hat  aufgrund  ihrer  langjährigen  For‐
schungen den Eindruck, dass die aktiven Neuheiden die Zahl aktiver Christen be‐
trächtlich übertrifft.198 McIntosh erläutet, dass das Neuheidentum besonders seit 
den  letzten  fünf  Jahrzehnten  so  dramatisch  angestiegen  ist,  dass  es  zwischen 
einer  und  vier  Millionen  Neuheiden  weltweit  gibt.  Gründe  für  das  Wachstum 
sieht er  in der Frauen‐, der Umwelt‐ und der New Age‐Bewegung, die zum Auf‐
blühen populärer  Esoterik,  einem neuen  Interesse  an  östlichen Religionen und 
heidnischen Traditionen des Westens geführt haben.199 Auch die Welle von Psy‐
chologie  und  Psychotherapie  in  religiösen  Bezügen  und  die  Verbreitung  neu‐
heidnischer  Inhalte  und  Ideen  in  den Medien,  die  zu  einem  Gefühl  weltweiter 



















ren  und  ggf.  falsifizierbaren  Erkenntnissen  interessiert  ist.  Ergebnisse  müssen 
infolgedessen auf einem theoretisch begründeten, methodisch geleiteten,  trans‐
parenten  Forschungsprozess  beruhen.201  Ergo wird  in  Abschnitt  5.1.  über  den 
Zugang und die Kontaktherstellung zur Gruppe der »Weisen Frauen« berichtet, 
dann  die  Methode  der  teilnehmenden  Beobachtung  erläutert  und  begründet, 
weshalb  sie  das  geeignete Erhebungsinstrument  zum Portraitieren der Gruppe 







den,  sind  aufgrund  ihres  geringen  Organisationsgrades  schwer  zugänglich  und 















nach Wertneutralität  als  einem Gütekriterium  für  seriöse Wissenschaftlichkeit  zusammen. 





suchungen  berücksichtigen  häufig  lediglich  organisierte  Gruppen.204  Hier  soll 
stattdessen eine nicht‐organisierte,  freischwebende Gruppe anhand der bereits 
erläuterten  Fragestellung  beschrieben  und  analysiert werden.  Da  solche  Grup‐
pen meist  in  privatem Kontext  entstehen  und  Treffen  nicht  öffentlich  bekannt 


















Flick  zu  Recht,  dass  wissenschaftliche  Forschung  qualitativ  vorgehen  sollte, 
wenn die Gegenstände und Themen komplex, differenziert, wenig überschaubar 
und  /  oder  widersprüchlich  sind  oder  wenn  zu  vermuten  steht,  dass  sie  nur 
                                                      
mehr geht  es um eine distanzierte Beschreibung des  (sozialen) Ausdrucks von Religiosität 
anhand der  leitenden Kriterien  von  Intersubjektivität  und Rationalität.  Vgl.  Rudolph, Kurt: 
Die  Religionswissenschaft  zwischen  Ideologie­  und  Religionskritik.  In:  Klinkhammer,  Gritt  / 
Frick, Tobias / Rink, Steffen (Hrsg.): Kritik an Religionen: Religionswissenschaft und der kri‐
tische  Umgang mit  Religionen. Marburg  1997,  S.  67–76;  Antes,  Peter: Die Religionswissen­
schaft als humanwissenschaftliche Disziplin.  In: ZMR 63, 1979, S. 275–282; Seiwert, Hubert: 




ich  selbst  im  Rahmen  eines  Forschungslernseminars  eine  »Forschergruppe«;  unsere  For‐
schungsverläufe nahmen  jedoch bald  sehr unterschiedliche Wege, was an differenten  Inte‐




»einfach«  erscheinen,  aber  vielleicht  Unbekanntes  verbergen.207  Deshalb  wird 
bei qualitativer Forschung immer am Einzelfall angesetzt, bevor zu vergleichen‐
den  und  allgemeinen  Aussagen  übergegangen  wird.208  Außerdem  bietet  sich 
qualitative Forschung gerade bei den weniger erforschten und  sich  rasch wan‐
delnden  religiösen  Phänomenen  unserer  pluralisierten  und  individualisierten 
Gesellschaft an.209  
Bei qualitativen Forschungsansätzen wird davon ausgegangen, dass soziales 
Handeln  nicht mit  naturwissenschaftlichen Methoden  erfassbar  ist,  da  es  nicht 
prognostizierbar  und  zu  komplex  ist.  So  beinhaltet  qualitative  Forschung  eine 
»grundsätzliche  Kritik  an  der  experimentellen  Zurichtung  des  Menschen  nach 
meßbaren Kategorien gesellschaftlichen Funktionierens und an dem Versuch, die 
Wünsche, Bedürfnisse und den Eigensinn der Subjekte entweder auszuklammern 
oder  zu  Objekten  sozialtechnologisch  gestützter  Formierungsprozesse  zu  ma‐
chen«.210 In der qualitativen Forschung, die sich an der interaktionistischen und 
phänomenologischen  Forschung  orientiert,  geht man  vielmehr  davon  aus,  dass 
die soziale Wirklichkeit als historisch gewordene und sich stetig wandelnde nur 
hinreichend begriffen werden kann, wenn man  sie  als  ein  »durch Kommunika‐
tion  und  Interaktion  des Menschen  konstruiertes  Gebilde«  versteht,  wobei  die 
Wissenschaftler/innen  unter  Berücksichtigung  des  jeweiligen  Kontextes  die 
»kollektiven  Deutungsmuster  rekonstruieren«,  deuten  und  interpretieren  sol‐
len.211 Deshalb ist es zunächst wichtig, die soziale Welt aus der Perspektive der 




 207  Flick,  Uwe  (Hrsg.): Handbuch qualitativer Sozialforschung. Grundlagen, Konzepte, Methoden 
und Anwendungen. München: Psychologie‐Verl.‐Union 1991, S. 16; So zahlt die quantitative 


















alle  acht Wochen an den Zusammenkünften der  »Weisen Frauen«  teilnehmend 
beobachtet  und  ero‐epische  Gespräche  geführt.213  Die  teilnehmende  Beobach‐
tung  ist  keine  genuin  religionswissenschaftliche  Methode,  sondern  entstammt 
der Ethnologie sowie der Tradition amerikanischer Feldforschung der Chicagoer 
Schule.214 Mittlerweile  ist  es Usus,  dass die Religionswissenschaft  unterschied‐
liche Methoden ihrer Nachbardisziplinen, vornehmlich der Soziologie, Ethnologie 
und Psychologie zur empirischen Erforschung religiöser Gruppen heranzieht.  
»Das  Studium der  Schriften  und Texte  von Religionen  bildete  lange  Zeit  den  bestim‐
menden Zugang der Religionswissenschaft,  religiöse Traditionen  zu untersuchen.  […] 
Seit etwa zwei Jahrzehnten haben Religionswissenschaftler jedoch zusehends entdeckt, 






Bei  der  teilnehmenden  Beobachtung  ist  die  Forscherin  bzw.  der  Forscher  am 
Gruppengeschehen  beteiligt,  um die  für  die Untersuchung  relevanten Daten  zu 
erheben.  So  definiert  Girtler  teilnehmende  Beobachtung  »als  einen  Prozess,  in 








 214  Knoblauch  2003,  S.  20  f.  Vgl.  dazu  auch  Franke,  Edith  /  Maske,  Verena:  Teilnehmende 
Beobachtung  als  Verfahren  qualitativer  Religionsforschung.  In:  Lehmann,  Karsten  /  Kurth, 
Stefan  (Hrsg.):  Religionen  erforschen.  Kulturwissenschaftliche  Methoden  in  der  Religions‐
wissenschaft. Wiesbaden: VS Verlag für Sozialwissenschaften (erscheint 2011). 
 215  Baumann 1998,  S.  7.  Siehe  auch:  Franke,  Edith: Religiöse Wandlungs­ und Erneuerungspro­
zesse als Gegenstand empirischer Forschung  in der Religionswissenschaft.  In:  Fechtner, Kris‐







rücksichtigt  werden,  um  kritische  Distanz wahren  und  die  gewonnenen  Daten 
möglichst  ohne Verzerrungen und Wertungen  in  die Auswertung mit  einbezie‐
hen zu können.  
Bei Beobachtungsverfahren unterscheidet man verschiedene Varianten: Man 
kann  offen  oder  verdeckt,  strukturiert  oder  unstrukturiert  sowie  teilnehmend 
oder nicht‐teilnehmend beobachten.218  
Aus  forschungsethischen  Gründen  habe  ich mich  dazu  entschlossen,  meine 
Forschung  offen  durchzuführen;  d.  h.  dass  ich  die  »Weisen  Frauen«  über mein 
Vorhaben und meine Interessen von Anfang an aufgeklärt und evtl. auftretende 
Fragen beantwortet  habe.219 Bei  einer  offenen Beobachtung besteht  außerdem 
der Vorteil,  »Fragen  stellen  zu können, die nicht  von den Beschränkungen und 
dem  sozial  definierten  Druck  einer  im  Feld  schon  existierenden  Rolle  ab‐
hängt.«220  Dem  Nachteil  der  offenen  Beobachtung,  evtl.  auf  Misstrauen  und 
Ressentiments zu stoßen, versuchte  ich durch Authentizität und  ehrliches  Inte‐
resse  entgegenzuwirken;  aus  Spannungen  innerhalb  der  untersuchten  Gruppe 
hielt ich mich heraus.221 




rend  des  Forschungsprozesses  immer  weiter  modifiziert  und  differenziert.222 
Meiner Untersuchung lag also ein bei der qualitativen Forschung übliches, zykli‐
sches  Forschungsmodell  zugrunde,  bei  dem weitgehende Offenheit  dem Unter‐


















die  Aufmerksamkeit,  die  für  eine  nachträgliche  Protokollierung  erforderlich  ist.  Um 
aber das, was man hört und sieht, aus der Perspektive derer verstehen und sehen zu 
lernen, die man untersucht,  ist  fortwährendes Fragen nötig.  (…) Zum Beobachten ge‐
hört auch, dass wir andere fortwährend darüber befragen, was sie tun, was etwas für 
sie bedeutet, was sie meinen.«225 































der  »doppelten  Verhaltensanforderung  von  sozialer  und  wissenschaftlicher 
Rolle«228  gerecht  zu werden.  Die  als  Basis  der  Auswertung  nötigen  Protokolle 
schrieb  ich  dann möglichst  direkt  im Anschluss  an  das  Treffen  nieder,  knappe 
Notizen z. B. zu wichtigen Details oder Formulierungen229 machte ich ggf. schon 
während der Zusammenkünfte unbemerkt auf der Toilette.   
Ein  Vorteil  der  Methode  der  teilnehmenden  Beobachtung  ist  es,  dass  die 
Weltdeutung  und  Sozialstruktur  des  Forschungsgegenstandes  in  natürlichem 
Kontext mit entsprechend geringeren Verzerrungen und weitgehend ohne wirk‐
lichkeitsfremde Außenperspektive erfasst werden kann.230 Ziel der teilnehmen‐
den  Beobachtung  ist  das  Verstehen  der  Lebenswelt  der  untersuchten  Gruppe, 
das Erfassen und Beschreiben ihrer Bedeutungszuweisungen und Sinnhorizonte: 
die Welt  soll möglichst  so  dargestellt werden, wie  die  Untersuchten  sie  sehen. 
Dabei  sollen  ihr  Alltagswissen  sowie  die  Regeln  ihres  sozialen  Handelns  von 
innen her verstanden und erläutert werden.231 Insofern eignete sich die Methode 
hervorragend, um die Selbst‐ und Weltdeutungen der »Weisen Frauen« heraus‐

































Teilstandardisierte,  problemzentrierte  Leitfadeninterviews  erschienen  sinn‐
voll, da sie auf der einen Seite Themenschwerpunkte festlegen, durch die die be‐
reits  erarbeiteten  theoretischen  Vorkenntnisse  einfließen  und  so  das  Material 
vorstrukturieren  können.  Auf  der  anderen  Seite  lässt  diese  Interviewtechnik 
aber  auch  genug Raum  für  individuelle Akzentuierungen  sowie  subjektive Per‐
spektiven und (Be‐)Deutungen, so dass sie den Besonderheiten eines Einzelfalls 




Arbeit  zugrunde  gelegte  Identitätskonzept  legt  diese  Interviewtechnik  nahe, 
wird doch davon ausgegangen, dass Identität eine Konstruktion ist, die narrativ 




Gesprächsatmosphäre  sollten  sie  sich  ernst  genommen  und  nicht  ausgehorcht 









 235  Vgl. Keupp 1999. Sehr  intensiv setzt  sich Ralf Drewes mit methodologischen und methodi‐
schen Fragen bezüglich der  Identitätsforschung  auseinander.  Siehe Drewes, Ralf:  Identität: 
Der Versuch einer integrativen Neufassung eines psychologischen Konstruktes. Eine qualitative 
Untersuchung mit  jungen  Erwachsenen. Münster,  New  York: Waxmann  1993;  Kraus, Wolf‐
gang:  Identitäten zum Reden bringen. Erfahrungen mit qualitativen Ansätzen  in einer Längs­




festgelegt  war,  ggf.  spontane  Nachfragen  insbesondere  bei  von  den  Befragten 
selbst eingebrachten Aspekten gestellt wurden und genug Zeit für die Interviews 
eingeplant  wurde.236  Bei  den  Nachfragestrategien  war  die  Offenheit  der 
Formulierung entscheidend. Auf eine ausführliche Transkription der auf Kassette 
aufgezeichneten  Interviews wurde  verzichtet,  zumal  ein  ausführliches Auswer‐
tungsverfahren aus Platz‐ und Zeitgründen nicht in Frage kam. Zur Auswertung 
wurden  vielmehr  Themen,  Aspekte  und  Gesichtspunkte  herausgefiltert,  die  im 
Rahmen  der  Fragestellung  interessant waren  und  zur  Illustrierung  und  Ergän‐
zung  des  bereits  vorliegenden  Datenmaterials  geeignet  erschienen.  Es wurden 
also  nur  für  die  Thematik wichtige  Passagen  transkribiert.  Die  geforderte me‐




























Um  dem  nachzugehen,  werden  zunächst  einige  mit  Fragebögen  erhobene 
biographische Daten zu den Gruppenmitgliedern dargestellt. In Kapitel 6.2. wird 





schobenen  Zitate  sollen  das  Selbstverständnis  sowie  der  gebräuchliche  Jargon 
                                                  























































































































einen  eine  gewisse  Vergleichbarkeit  mit  evtl.  nachfolgenden  Studien  ähnlicher 
oder  anderer  Untersuchungsgruppen  gegeben,  zum  anderen  bietet  ein  solches 







»Gerade  an  diesem Punkt  sehe  ich  einen wichtigen Anknüpfungspunkt  der  aktuellen 
religionssoziologischen  Debatte  an  die  soziologische  Lebensstilforschung,  da  ich  von 


























grund  meiner  Nachfrage  diese  Selbstbezeichnung  gewählt  hat.  Die  konkrete 
Frage, als was sie sich denn selbst verstehen, als Hexen, Schamaninnen, Heidin‐




sche  Eigenbezeichnung,  weil  diese  ihre  Spiritualität  ihres  Erachtens  »in  eine 
Schublade  pressen«  und  einengen  würde.  Es  besteht  demnach  eine  Differenz 
zwischen  dem  individuellen  religiösen  Selbstverständnis  und  dem der  Gruppe. 
Die Selbstbezeichnung »Weise Frauen«,  auf die  sich die Gruppe schnell  einigen 
konnte, scheint ihnen die Freiheit zu gewähren, die sie bezüglich ihrer (gemein‐




zu  einer  (heute  typischen)  individualisierten,  synkretistischen  Religiosität  füh‐
ren. Dabei  richten  sie  ihren Fokus auf die  religiöse Entwicklung der Einzelnen, 
ihre  individuellen  religiösen Erfahrungen und die Entfaltung  ihrer Spiritualität. 
Die  »Weisen  Frauen«  ordnen  sich  selbst  keiner  spezifischen  religiösen  Institu‐
tion oder Tradition zu. Vielmehr finden sich neben neuheidnischen, feministisch‐
spirituellen Elementen auch solche aus dem Esoterik‐ und New‐Age‐Bereich, aus 





 245  Mittlerweile  können  sich  zwei  Teilnehmerinnen  nicht  mehr  mit  dieser  Selbstbezeichnung 
identifizieren.  Dies  verweist  auf  die  Gruppendynamik,  die  in  Abschnitt  6.2.3.  genauer  be‐
trachtet wird.  
 246  NLP  ist  eine Methode,  die unbewusste Glaubenssätze und Konditionierungen bewusst ma‐
chen  und  mit  Hilfe  von  Neuprogrammierung  ändern  helfen  soll  (siehe:  www.nlp.de, 
www.nlp.at/was.htm; 17.09.2004). Obwohl sich die »Weisen Frauen« der Überschneidungen 











individuelle  Mischung  unterschiedlicher  Weltanschauungen  und  Praktiken  bei 
gleichzeitig obligatorischer Ablehnung aller  festen, als einengend empfundenen 
Strukturen  ist  im Kontext  feministischer,  neuheidnischer  Spiritualität weit  ver‐
breitet.248  So  sind  rigide,  dogmatische  Traditionen  nicht  anschlussfähig  an  das 










Verständnis  des  christlichen  Glaubens.  So  erklärte  mir  eine  Teilnehmerin,  sie 
habe nun verstanden, dass »Gott deshalb alles  sieht, weil  er  in einem  ist; dem‐




















 249  Einige  Teilnehmerinnen  setzen  sich  mit  dem  Christentum  und  der  Rolle  der  Kirche  als 









tät  bedarf  keiner  Propheten,  keiner  Heilande,  keiner  Kirchen,  keiner  Päpste,  keiner 
Priester – weil Religiosität das Aufblühen deines Herzens ist.«253 
Die Ablehnung eines Exklusivitätsanspruchs und die Forderung von Authentizi‐
tät  sind  im  Kontext  dieser  religiösen  Szenerie  typisch.254  Der  den  Vertretern 
solch individualisierter Religiositätsstile häufig gemachte Vorwurf eines beliebi‐
gen  Eklektizismus  ist  empirisch  demnach  nicht  haltbar:  Die  »Weisen  Frauen« 
wählen religiöse Deutungsmuster unterschiedlicher Kontexte nicht beliebig aus, 
sondern  integrieren nur anschlussfähige und  für  sie plausible Elemente  in  ihre 
Selbst‐ und Weltdeutung.255 Die »Bastelmentalität«, bei der die Frauen aus ver‐
schiedenen alten und neuen Religionen schöpfen und dabei durch ihre je eigene 
Perspektive  etwas  Neues  kreieren,  verstehen  die  Frauen  als  kreativ‐innovativ. 
Dabei grenzen sie sich von einer Konsumhaltung bezüglich ihrer adaptierten re‐
ligiösen Elemente entschieden ab.256  




























Heil.  D.  h.  die  einzelnen  Religionen  führen  zum  selben  Ziel  und werden  vom  selben 



















ren Wert, da,  so  ihre Vorstellung, bei der Herstellung eigene »Energien«  in das 



























der  Fülle  abgebildet  ist  und  rechts  daneben  ein Maya‐Kalender.  Zwischen  den 
Blumen auf der Fensterbank befinden sich eine kleine Elfe sowie ein selbst ge‐






bzw.  »Medizinstäbe«  in  Form  einer  Rune  für  göttlichen  Schutz,  daran  sind 
























Frauen  jedoch  unterschiedlich  intensiv:  Während  einige  relativ  »angepasst« 
leben,  träumen andere vom »Ausstieg« oder vollziehen  ihn  teilweise,  indem sie 
beispielsweise ohne Telefon leben, so oft wie möglich im abseits der Dörfer gele‐





 260  Obrecht,  Andreas  J.:  Die Welt  der  Geistheiler. Die  Renaissance magischer Weltbilder. Wien, 
Köln, Weimar: Böhlau 1999, S. 33. An dieser Stelle wird ein Unbehagen an den mit der Indi‐
vidualisierung einhergehenden Standardisierungsprozessen deutlich.  









 263  Einmal war  geplant,  in  Anlehnung  an  Visionssuchen  und  Initiationsrituale  archaischer  Ge‐













Kommunen verteilt,  aus  rein praktischen Gründen. Kein Fanatismus,  kein Rassismus, 
kein Nationalismus – dann können wir zum ersten Mal alle Kriege vergessen. Die neue 




Neben  diesem  undogmatischen,  synkretistischen Umgang mit  kulturell‐reli‐
giösen Sinngehalten ist ein weiteres Moment für das Selbstverständnis der »Wei‐
sen Frauen« konstitutiv: Der Anspruch, sich in ihrem Religiositätsstil von institu‐
tionalisierten,  etablierten  Religionsformen mit  ihren Herrschaftsstrukturen  ab‐
zugrenzen.  Um  dieses  sowie  weitere  Elemente  des  Selbstverständnisses  der 
»Weisen  Frauen«  zu  verdeutlichen,  werden  im  Folgenden  ihre  Organisations‐






Sozialform  von Religion«  typisch  ist.264  Entstanden  ist  die  Gruppe  in  privatem 



















baut,  es  gibt  keinen Dachverband oder  etwas  vergleichbares,  dem die  »Weisen 






ten/innen und Gruppen der Szene,  ohne dass  sie  systematisch hergestellt wer‐




Zur  Rolle  von  Priesterinnen  und  Priestern  in  neuheidnischen  Gruppierungen  siehe  auch: 





die  vor  allem  durch  die  US‐amerikanische  Psychologin  und  Feministin  Starhawk  populär 
wurden.  Vgl.  dazu  Starhawk: Witchcraft  and Women’s  Culture.  In:  Christ  /  Plaskow  1979,  
S. 264 f. 
 268  Einige  Teilnehmerinnen  gehen  einmal  in  der Woche  zu  einer  Atemgruppe;  hier  soll  nach 
50minütigem Atmen gemäß einer bestimmten Technik eine Trance einsetzen, bei der »das 
hochkommt,  was  gerade  dran  ist.«  Dieses  gezielte  Hyperventilieren  könne  sowohl  furcht‐
erregende, schreckliche Bilder und Gefühle aus dem Unbewussten als auch sehr angenehme, 
schöne Erlebnisse in einem aufsteigen lassen. Außerdem praktizieren einige Mitglieder Yoga, 






für  ihre  neu  herausgebrachte  CD Werbung  gemacht  (siehe  dazu www.anke‐conrad.de,  Zu‐
griff  am 02.07.04). Die  »Spirituelle  Sängerin« wurde daraufhin  sogar  zum Sommerfest  der 
»Weisen  Frauen«  eingeladen.  Auch  ganze  Lehrtraditionen  wurden  in  der  Gruppe  bekannt 

















can and do give advice, but only  those within  the  coven may actually make  the deci‐
sions. Covens are extremely diverse. There are covens of hereditary witches who have 













dess.com;  www.geocities.com/~animalspirits/;  www.hexen‐online.org/;  www.kondor.de/ 





http://www.hexe.org/;  http://www.hexen.de/;  http://www.hagazussa.ch/;  http://www. 
pagan‐seite.de/Paganismus/; http://www.hexenbuecher.de/index.html; http://www.frauen 
wissen.at/;  http://www.magieheim.at/;  http://www.om‐esoterik.at/;  http://www.pagan. 
at/;  http://www.sphinx‐suche.de/;  http://www.paganforum.de/;  http://www.roypanther. 
de/Religionen/Naturreligionen/Paganismus/paganismus.html;  http://www.spiralgoddess. 
com/; http://www.de.paganfederation.org/; http://www.witchvox.com/; http://www.starh 
awk.org/;  http://www.sternenkreis.de/;  http://www.zbudapest.com/index.shtml;  http:// 
www.wildheartsranch.com/index16.html;  http://www.ritas‐spurensuche.de/;  http://www. 
amysophia.com (gesichtet am 20.02.2005); Rosenbohm, Alexandra: Die neuen Hexen. Zurück 




often  rotated  among  qualified  coveners.  Rituals  also  vary  very  widely.  A  craft  ritual 
might involve wild shouting and frenzied dancing, or silent meditation, or both.«272 
Wie hier deutlich wird, sind der Organisationsgrad und die Organisationsstruk‐
tur  ebenso  wie  Glaubensinhalte  und  religiöse  Praxis  neuheidnischer  Gruppen, 
aber auch ihre Größe und Zusammensetzung sehr unterschiedlich.273  
»Gewöhnlich entwickeln die Konvente eine spezifische Richtung und einen besonderen 













ohne  bürokratischen Aufwand  änderbar,  da  es  keine  Satzung  oder  dergleichen 
gibt.  







nahezu  alle Konvent‐Mitglieder  an der Gruppe  interessierte Frauen kennen. Es 
                                                  
 272  Starhawk: Witchcraft and Women’s Culture. In: Christ / Plaskow 1979, S. 265; Vgl. auch Star‐








scheint  nicht wenige  Frauen  zu  geben,  die  sich  die  regelmäßige  Teilnahme  an 
solchen Gruppentreffen wünschen. Letztendlich entschied sich die Gruppe dafür, 




Konsens  aller Frauen  zuzustimmen  sei. Das heißt nach einer  ersten Teilnahme 





»In  der  heutigen  Zeit  werden  Zauberinnen,  Heilerinnen,  Magierinnen,  Hexen  nicht 
mehr initiiert. Die Zeiten der Geheimbünde sind vorbei. Es gibt zwar Hexen‐Zirkel, die 
noch  Initiationsrituale  feiern und dabei Frauen  in  ihren Kreis  aufnehmen. Wir haben 
aber auch begriffen, daß die wirkliche Initiation in ›die Kraft‹ ein Anknüpfen aller alten 
Fäden, ein Verbinden aller Energien und Schwingungen ist. Diese Initiation ist ein stil‐
ler  Prozeß der  eigenen Erkenntnis;  niemand kann dich  darin  bestätigen  oder  dir  ein 
Symbol dafür aushändigen – nur du allein. Du  findest  zu deiner  Kraft,  zu deiner Ver‐
gangenheit in dieser Welt, zu dem, was du dir in diesem Leben vorgenommen hast.«277 
Außerdem wurden Zeitrahmen und Turnus der Treffen  festgelegt: Man verein‐
barte,  sich  alle  acht  Wochen  Samstags  von  zehn  bis  fünfzehn  Uhr  zu  treffen. 










ff.  Zum  Initiationsbegriff  siehe  Eliade, Mircea  (Hrsg.):  The Encyclopedia  of Religion.  Vol.  7. 
New York u. a.: Simon & Schuster Macmillan 1995, S. 224–229, Stichwort Initiation; Cancic, 








von  achtzehn  bis  zweiundzwanzig  Uhr  reihum bei  den  verschiedenen  Teilneh‐
merinnen ein Treffen zu organisieren, das Raum für persönlichen Austausch und 
gemütliches Plaudern  geben  soll. Dieser Austausch hatte  sich  als  ein Bedürfnis 
herausgestellt,  zumal kurze Pausen während des Rituals aufgrund sich  intensiv 
entwickelnder Gespräche endlos in die Länge gezogen wurden und dadurch so‐













Frauen  dazu  dienen,  sich  gegenseitig  bei  der  spirituellen  Entwicklung  und 
Selbstheilung zu unterstützen. Die Frauen haben sich, wie sie erklärten, zusam‐
mengeschlossen,  um  gemeinsam  nach  einer  spirituellen  Dimension  zu  suchen 
bzw.  sie  in  ihr  eigenes  Leben  einzubeziehen  und dadurch  »Kraft«280  zu  entwi‐
ckeln. So möchten sie ihren Alltag leichter bewältigen können, Trost, Unterstüt‐
zung und Gemeinschaft bei Gleichgesinnten  finden und  ihrem Leben angesichts 
seiner Vergänglichkeit  einen  tieferen Sinn  geben.281 Bedeutung hat die  spiritu‐
                                                  
 279  Auch  Franke  weist  in  ihrem  Artikel  darauf  hin,  dass  die  organisatorischen  Strukturen 
feministisch‐spiritueller Gruppen  sich  in  einem dynamischen Prozess der Wandlung befin‐












elle  Arbeit  in  der  Gruppe  auch  als  Ort  des  Rückhaltes  sowie  zur  Bestärkung, 
durch die individuelle spirituelle Erfahrungen an Wirklichkeit gewinnen können, 
weil man sie gemeinsam ernst nimmt, aber auch als »Informationsbörse« für spi‐
rituelle  Techniken  und  Ideen.282  Es  besteht  der Wunsch  zur  Selbstheilung  von 
Geist, Seele und Körper, die durch die Konvent‐Treffen unterstützt werden soll. 
Mit der Selbstheilung soll letztendlich der gesamte Kosmos geheilt werden. Dies 
ist während der  Treffen  immer wieder  betont worden:  Es  gehe  nicht  in  erster 
Linie  um  Therapie  und Heilung  der  Leiden  von  Einzelnen,  sondern  darum,  als 
Informationsbörse  und  Netzwerk  letztendlich  einen  Beitrag  zur  Rettung  und 
Heilung der gesamten Welt  zu  leisten. Entsprechend heißt es  in  einem der von 
den Frauen benutzten Ritualtexte:  
»Lass mich gewahr bleiben, dass eine gesunde Priesterin alles heil macht.«283  
Die  Frauen  verstehen  sich  als  »Spinnerinnen  eines  geheimen  Netzwerkes  zum 
Heil der Welt, indem sie ihr Bewusstsein transformieren und umprogrammieren 






denheit  erkennen  und  gemeinsam  handeln.  Anders  als  in  der  New‐Age‐Bewe‐


























voll  verwirklicht,  da  die  Normalbürger  bezüglich  entscheidender  Fragen  keine 
Wahlmöglichkeiten hätten – diese  lägen allein  in den Händen von Großkonzer‐
nen und Kapitalgesellschaften, kurz: »den Mächtigen«.  
Dennoch  nimmt  das  Einklagen  von  Eigenverantwortung  bei  den  »Weisen 
Frauen«  in  allen  Lebensbereichen  eine  besondere  Bedeutung  ein:  Sie  sind  der 
Meinung,  dass man  selbst  Verantwortung  für  sein  Leben  übernehmen  und  be‐
wusst  handeln  sollte.  Sie  wollen  kein  ängstliches  »Hamsterradleben«  führen, 
sondern  durch  konstruktives  Hinterfragen  der  Verhältnisse  im  Rahmen  ihrer 
Möglichkeiten  Handlungsfähigkeit  erlangen.  Außerdem  wollen  sie  gemeinsam 
Zukunftsvisionen von alternativen Lebensweisen entwickeln. »Esoterischen Ge‐









Diese  Eigenverantwortung  stellt  Judith  Jannberg,  eine  neue  Hexe,  die  in  den 
1980er Jahren aufgrund ihrer Publikationen populär wurde, deutlich heraus. Sie 
betont in Abgrenzung zu Marx’ These, dass das Sein das Bewusstsein bestimme, 
dass  das  Bewusstsein  das  Sein  bestimme.287  Ein  Blick  in  die  dieser  Szene 












kollektiv  verändert  werden.  […]  Wenn  Spiritualität  wirklich  dem  Leben  dienen  soll, 
muß sie betonen, daß wir alle  füreinander verantwortlich sind.  Ihr Ziel darf nicht die 




zu  sein, mit  allen menschlichen Leidenschaften und Wünschen,  Fehlern und Grenzen 
und unendlichen Möglichkeiten.«288  
Man  ist  sich  einig  darin,  dass  durch  gelebte  Spiritualität  das  Bewusstsein  auf 
heilende  Weise  verändert  wird,  was  sich  in  entsprechendem  Handeln  nieder‐
schlage und auf diese Weise sowohl Selbst‐ als auch Weltheilung bewirke. »Hei‐
lung« ist ein allgemeiner Topos dieser religiösen Szenerie. Dabei werden unter‐










transzendente  Scheinwelt  zu  ersetzen,  die  Feindschaft  zwischen  der  Erde  und  dem 
Menschen, dem Körper und dem Geist  sät. Von beidem sind wir  gleich weit  entfernt, 




männlich  dominierten  Gesellschaft  wiedererlangen.  Das  wurde  beispielsweise 




 289  Göttner‐Abendroth,  Heide:  Für  die Musen.  Neun  Essays.  Frankfurt/Main:  Zweitausendeins 
1988, S. 198 f. 
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dem verschiedene Protagonistinnen  der Bewegung  zu Wort  kommen,  wird  die 
Bedeutung der Solidarität unter Frauen deutlich herausgestellt.  
»But sisterhood, more than an experience of community,  is a community.  It  is a place 
where women  can  ›get  themselves  together‹,  begin  to  understand,  and  thus begin  to 
overcome,  their  common oppression.  It  is  a place where women can begin  to act out 
their new sense of wholeness, making their own decisions for their own lives.«291 
Wichtig  sei  neben  der  politischen  auch  die  spirituelle  Emanzipation  der  Frau, 
zumal die patriarchale Religion wesentlich an der Unterdrückung von Frauen be‐
teiligt  gewesen  sei.  Die  den  Frauen  dadurch  zugefügten Wunden,  so  die  neue 
Hexe  Judith  Jannberg, können nur von Frauen, nicht aber von »männlichen Gu‐
rus« geheilt werden, weshalb »jede Frau jeder Frau Guru sein« solle.292 So könn‐
ten  Frauen  wieder  ihre  eigene  innere  Stärke  entwickeln,  selbst  bestimmt  und 
kreativ  werden.293  Einige  Protagonistinnen  feministischer  Spiritualität  fordern 
in  diesem  Zusammenhang  eine  bewusste Wiederbelebung  und  Kreation  weib‐
licher Symbole.294  
»Symbols have both psychological  and political  effects, because  they  create  the  inner 
conditions  (deep‐seated  attitudes  and  feelings)  that  lead  people  to  feel  comfortable 
with or to accept social and political arrangements that correspond to the symbol sys‐
tem.295 The  strength  and  independence  of  female  power  can be  intuited  by  contem‐
plating ancient and modern images of the Goddess.«296 
Neben  diesen  feministischen  haben  die  Frauen  auch  ökologische  Ziele.  In  der 





















zu  einer  optimistischen  Vision  einer  lebenswerten  Zukunft  trägt,  unser  Engagement 
freisetzt und uns endlich zu handeln veranlaßt.«298  
In diesem Kontext wird dem Schamanismus, dem sich die Initiatorin der Gruppe 








merinnen  intensiv  mit  den  Auswirkungen  wirtschaftlicher  Globalisierung  und 
gestaltete ein Konvent‐Treffen zu diesem Thema.302  
Eine  Synthese  aus  ökologischem,  spirituellem  und  politischem Denken  und 
Handeln  fordert Starhawk. Als Öko‐Feministin und Vorkämpferin der Friedens‐
bewegung  gibt  sie  in  ihrem Werk  »Mit  Hexenmacht  die Welt  verändern«  kon‐
krete Hinweise zur Erfüllung dieses Postulats.303  
                                                  
 297  Für  Erdheilungsrituale wird,  so meinen  die  Frauen,  das Wissen  um  die Möglichkeiten  der 
Reinigung, Harmonisierung und Regeneration der geistigen, emotionalen und energetischen 






 302  In  diesem  Zusammenhang  empfahl  sie  die  Zeitschrift  »Humanwirtschaft«.  Siehe  dazu: 
http://www.humanwirtschaft.org/index.htm, gesichtet am 13.02.05. 
 303  Einleitend  erzählt  sie  anhand  eines  Erlebnisses,  wie  Spiritualität  und  Politik  fruchtbar 











und  Gemeinschaftsarbeit  dreht  sich  um  die  Schaffung  von  Schutzräumen  vor  einer 
rauen und häufig  feindlichen Welt,  sichere Orte,  an  denen Menschen heilen  und  sich 









»Weisen  Frauen«  jedoch  kein  politischer  Aktivismus  wie  in  Starhawks  Reclai‐
ming‐Tradition. Die »Weisen Frauen« wollen die Welt nicht mit herkömmlichen 
politischen  Mitteln  ändern,  sie  sind  aber  davon  überzeugt,  dass  ihre  religiöse 
Praxis auf die Gesellschaft zurückwirkt, einerseits durch ihr gelebtes Vorbild und 





verstärkt  wird.  Politisches  Engagement  bewegt  sich  bei  den  »Weisen  Frauen« 
also  vorwiegend  auf  spiritueller  Ebene, wobei  von weitreichenden Auswirkun‐
                                                      







chen wurden  diesbezüglich Ohnmachtsgefühle  und  ein  großes Misstrauen  deutlich:  solche 
Aktionen würden  nichts wirklich  verändern.  Deshalb  diskutieren  die  Frauen während  der 
Treffen auch  regelmäßig darüber, was  sie  selbst  tun könnten, um den Gang der Welt  kon‐
struktiv zu beeinflussen. Dabei sind sie sich darüber einig, dass es gelte, eine Art »Politik der 















Frauenrituale  in  vielfältigen  Bezügen  gefeiert.309  Eine  Schlüsselperson  für  die 
Entwicklung dieser  Szene  ist  Starhawk.  Sie  erläutert  die Bedeutung  eines Kon‐
vents folgendermaßen:  
»Der  Aufbau  eines  Konvents  ermöglicht,  dass  ausgeprägte  Individualisten  ein  tiefes 













tesvorstellungen  bei  kirchlich­christlich  und  feministisch  geprägten  Frauen.  Marburg:  diago‐
nal‐Verlag 2002, S. 60.  








 311  Reiki  ist  eine  Form von Handauflegen,  bei  der  gemäß der Vorstellung  der  Frauen positive 
Energien fließen, um zum Beispiel Kopfschmerzen zu lindern oder Verspannungen zu lösen. 
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Bei  den  Konvent‐Treffen  geht  es  um  Erfahrungsaustausch  und  spirituelles 
Handeln  auf  gleichberechtigter  Ebene.  Die  Forderung  von  Gleichberechtigung 
basiert  auf der  feministisch‐spirituellen Vorstellung, dass es, bevor die Männer 
das  Patriarchat  errichteten,  matriarchale  Gesellschaften312  gab,  die  als  »regu‐
lierte Anarchien« nicht hierarchisch gegliedert und somit herrschaftsfrei  gewe‐
sen seien.313 Budapest bezeichnet die Epoche, während der das Matriarchat be‐
standen haben  soll,  sogar  als  »goldenes Zeitalter«,  das wieder  zu  errichten  sei, 






net  weiterbestehen  und  Frauen  und  Männer  ein  schöpferisches,  harmonisches  und 
produktives Leben führen können. Wir müssen der Macht weiblicher Weisheit wieder 
zur Durchsetzung verhelfen.«316 
Zur  Umwandlung  der  Gesellschaft  gehöre  die  Freiheit  von  Herrschaft,  die  zu‐
nächst  in den  jeweiligen Gruppen und Netzwerken hergestellt werden soll. Da‐
bei, so wurde während der Beobachtung deutlich, kann Hierarchie in den Grup‐























Der Anspruch  der Gleichberechtigung  aller Konvent‐Mitglieder, wenn  auch  im‐






zu  einer  Hierarchiebildung  kam,  etwa  weil  die  Ritualtexte  zur  Anrufung  der 
Himmelsrichtungen und Welten nicht allen bekannt waren,  so dass einige Teil‐
nehmerinnen  aufgrund  ihres Wissensvorsprungs  Autorität  zu  gewinnen  schie‐
nen. Bestimmte Kenntnisse und Fähigkeiten,  z. B.  als Ritualmeisterin  fungieren 
zu können, Heilungs‐ oder schamanische Techniken, die Fähigkeit  zur Kontakt‐
aufnahme mit dem Jenseits oder zur Rückführung in frühere Leben sowie einen 





senen  religiösen  Spezialisten  und  damit  keine  offizielle  Hierarchie  gibt, wie  es 
unter  anderem  in  den  christlichen Großkirchen  der  Fall  ist.  Äußerte  eine  Teil‐
nehmerin  Zweifel  an  in  der  Gruppe  allgemein  angenommenen  Vorstellungen, 

















(noch)  nicht  angemessen  damit  umgehen  konnte.  Es  wurde  also  eine  gewisse 
Selbstbeherrschung  erwartet,  obwohl  auf  der  anderen  Seite  postuliert  wurde, 
Gefühle zu zeigen. Besonders provoziert wurde diese Gefühlsüberwältigung bei 
neuen  Teilnehmerinnen;  bei  ihnen  wurde  besonders  ins  Detail  gegangen  und 
zum Teil wurden ihnen auch zusätzliche Aufgaben gestellt, um ihre Probleme zu 
bearbeiten.  Erfahrenere Mitglieder  gaben  ihnen  eine  Art  Einzeltherapie,  durch 
die sie sich selbst »umprogrammieren« lernen sollten. Dabei entstand ein gewis‐







rin, die dafür kritisiert worden war, dass  sie die Zügel  zu  sehr  in die Hand ge‐
nommen hatte, beruhigten sich die Frauen bei einem gemeinsamen Spaziergang 
in der Natur. Sie versuchten nun, konstruktiv mit dem Problem umzugehen,  in‐
dem  sie  sich  explizit mit  der  Gruppendynamik  auseinander  setzten  und  es  als 
Lernaufgabe  verstanden, die Hierarchie  aufzuheben.  Schließlich,  und darin wa‐
ren sich alle einig, sollten die Gruppenprozesse die eigentlichen Ziele nicht kon‐
terkarieren. 
Um  der  sich  herausbildenden  Hierarchie  entgegenzuwirken,  wurde  verein‐
bart, sich nicht immer bei der Initiatorin, sondern abwechselnd bei allen Mitglie‐
dern zu treffen und auch die Moderatorin wechseln zu lassen, wobei die zu bear‐
beitenden  Themen  demokratisch  abgestimmt  und  allen  rechtzeitig  mitgeteilt 
werden  sollten,  damit  die  einzelnen  Teilnehmerinnen  sich  darauf  vorbereiten 
könnten. Zum Teil wurden die Vereinbarungen im Laufe der Zeit wieder fallen‐
gelassen, da sie sich als impraktikabel erwiesen. Man entschied sich, doch immer 








Teilnehmerinnen  die  Aussage  für  nicht  authentisch, musste  sie  diese  Affirmation  so  lange 







durchgehalten,  zumal  nicht  jede  Frau  diese  Aufgabe  übernehmen  wollte.  Viel‐
mehr bereitete die, die sich dazu berufen fühlte, ein Thema vor, das sie für bear‐










Beobachtung  nach  tatsächlich  ein  Stück  weit  abgebaut,  wobei  berücksichtigt 
werden  muss,  dass  seitdem  einige  »Anfängerinnen«  dem  Konvent  fernblieben 
und nur noch der Kern der spirituell besonders Engagierten an den Treffen teil‐
nahm.  Neue  Gruppenmitglieder  wurden  seither  nicht  mehr  aufgenommen.  In‐
wieweit  es  der  Gruppe  weiterhin  gelingt,  die  Hierarchie  abzubauen,  wird  sich 
noch zeigen. Es  scheint  ein ernsthaftes  Interesse daran zu bestehen. Allerdings 
bahnen  sich, wie Gesprächen mit  einzelnen Teilnehmerinnen  entnommen wer‐
den  konnte,  erneut  Konflikte  an.  Gruppenprozesse  und  daraus  resultierende 
                                                  
 320  Themen  waren  z.  B.  »Fülle  und  weibliche  Schöpferkraft«,  »Heuchelei  und  Aggression«, 
»Wut«,  »Macht«,  »Gleichgültigkeit  und  Resignation«,  »Transformation  negativer  Gedanken 
und Erfahrungen« oder Märchenanalyse. 
 321  »Prozessarbeit  ist eine psychotherapeutische Technik, die  einzeln oder in einer Gruppe an‐
gewandt werden kann und die es ermöglichen soll, alles auszudrücken, was auf körperlicher, 
emotionaler  und  gedanklicher  Ebene  auftaucht.  D.  h.  Prozessarbeit  beginnt  mit  dem,  was 
immer sich gerade zeigt, ob es nun Fragen sind, Körpersymptome, Geschichten der Vergan‐












entwickeln  eine  eigene  Dynamik,  die  sich  unter  anderem  aus  Sympathien  und 
Antipathien  der  Gruppenmitglieder  untereinander  sowie  aus  der  Zufriedenheit 
oder  Unzufriedenheit  in  und mit  der  Gruppe  ergibt.  So  deutet  sich  bereits  ein 
neuer Konflikt an: Die Gruppe hat sich in zwei Kleingruppen aufgeteilt, die unter‐
schiedliche  Vorstellungen  davon  haben,  wie  die  religiöse  Praxis  aussehen  soll. 
Die  einen  bevorzugen  einen  stärker  intellektuellen  Zugang  mit  viel  Raum  für 
Diskussionen.  Sie  bringen  zum  Teil  auch  hinduistisch  oder  buddhistisch  inspi‐
rierte Traditionen ein. Die anderen wollen die Strukturen, die sich bislang etab‐









mitglieder  ist  ein  regelmäßig  zu  beobachtender  Vorgang  in  nahezu  allen  Arten  von 
Gruppen.«325 
Das  Problem  unklarer  Strukturen  führt,  wie  die  Ritualfrau  Voigt  in  einer  ein‐





 323  An  dieser  Stelle  kann  beobachtet werden, wie  sich  eine  religiöse  Gruppe  konstituiert.  Die 
Aushandlungsprozesse über Inhalt und Art der religiösen Praxis haben zugenommen, als be‐
stimmte Strukturen sich zu etablieren begannen, da diese bei einigen Mitgliedern nach eini‐
ger  Zeit,  als  sie  selbstsicherer  in  »spirituellen Dingen« wurden, Widerspruch hervorriefen. 
Dieser kann in solch nicht‐institutionalisierten Gruppen natürlich leichter artikuliert werden 
als  in  Gemeinschaften,  deren  Selbst‐  und  Weltverständnis  mitsamt  der  religiösen  Praxis 
schon dogmatisch festgelegt ist. 
 324  Thomas,  Alexander: Grundriß der  Sozialpsychologie. Band 2:  Individuum  – Gruppe  – Gesell­
schaft. Göttingen u.a.: Hogrefe 1992, S. 6; Auch Franke betont in ihrem Beitrag, dass es zwar 



















Konventstreffen  diskutiert wurde  und  die  implizit  aus  der  religiösen  Praxis  zu 

























Natur:  die  Mondphasen  und  Jahreszeiten,  aber  auch  die  Menstruation  der 
Frau.330  Diese  Zyklen  spielen  eine  wichtige  Rolle  für  die  alltägliche  spirituelle 
Praxis der »Weisen Frauen«, da sie sich durch Achtung der Zyklen und Rhythmen 
der inneren und äußeren Natur mit den Energien verbinden und so wieder einen 
Bezug  zu  ihnen  herstellen  wollen.  Außerdem  könne mit  Hilfe  von  »Energiear‐








Die  Energie,  die  alles  durchströme,  wird  von  den  Frauen  als  »Große  Mutter 









tät  von  männlich  und  weiblich  aus,  wie  sie  in  Tantra‐Figuren334  symbolisiert 
                                                  
 330  Sjöö / Mor 1985, S. 36  ff.;  Starhawk: Witchcraft and Women’s Culture.  In: Christ / Plaskow 
1979, S. 267. 
 331  Vgl. Starhawk 1991, S. 40 ff.; vgl. dazu auch Abschnitt 6.2.4. 






(Starhawk: Witchcraft and Women’s Culture.  In:  Christ  /  Plaskow  1979,  S.  261);  Starhawk 
1992, S. 144 ff. 
 334  Tantra‐Figuren, die ursprünglich aus hinduistischem und buddhistischem Kontext stammen, 




werde,  doch  beschäftigen  sie  sich  vorwiegend  mit  der  Weiblichkeit  bzw.  dem 
weiblichen Aspekt des »Heiligen«. Das  liegt daran, dass  sie dadurch wieder ein 
Gleichgewicht der männlichen und weiblichen Kräfte herstellen wollen. 
Bedeutsam  ist  die  Vorstellung  der  Immanenz  der  Göttin,  von  der  auch  die 
»Weisen Frauen«, wie in der Szene üblich, ausgehen.  
»Die Göttin beherrscht nicht die Welt. Sie ist die Welt. Beim Hexenglauben sind Fleisch 
und Geist eins. Da die Göttin  in  jedem von uns  lebendig  ist, kann  jeder Mensch sie  in 
seinem Inneren in all ihrer herrlichen Verschiedenheit erkennen. Sie rechtfertigt nicht 
die  Herrschaft  des  einen  Geschlechts  durch  das  andere  und  verleiht  den Herrschern 
zeitlicher  Hierarchien  keine  Autorität.  Im  Hexenglauben  muss  jeder  seine  eigene 




Bedürfnis nach Erfahrung des  »Heiligen«,  das  sich  ergibt, weil man nicht  blind 
glauben  kann  und will,  ist  ein  Signum  dieser  neuen  religiösen  Szenerie  insge‐
samt, das in folgendem Zitat deutlich zum Ausdruck kommt. 
























Spiritualität  außerdem  eine  große  Bedeutung  zu,  weil  durch  sie  weibliche  Be‐
dürfnisse und Erfahrungen angesprochen werden, die gemäß dem Gruppenver‐
ständnis  in  traditionellen,  patriarchalen  Religionen  ausgeblendet  bleiben.  Mit 
Hilfe ihrer religiösen Praxis und unter Rückgriff auf Mythen und Göttinnenbilder 
wollen die Frauen eine »neue Geschlechtsidentität« konstruieren, die durch die 
Abgrenzung  zu  traditionellen  weiblichen  Vorbildern,  welche  durch  Passivität 
und Schwäche gekennzeichnet seien, charakterisiert werden kann.  
»The Goddess  symbol  allows women  to  free  themselves  from  the  ›patriarchal police‐







es  sich  um  eine  therapeutische  Religion,  die  einen  spirituellen  Heilungsweg 
durch Erforschung des eigenen Inneren, durch eine willentliche Veränderung des 
Bewusstseins zum Ziel habe.338 
»Die  Erfahrungen  von  Demütigungen,  Mißhandlungen,  Verspottung  und  Ausrichtung 
auf  sexistische  Schönheitsnormen  sitzen  so  tief,  daß  keine  einzige  Frau wirklich  frei 
von  ›kritischen  Stellen‹,  ›Problemzonen‹  oder  ›Fehlfunktionen‹  sein  kann.  Dagegen 
kann die Gestalt  der Göttin,  die  sowohl  jung  als  auch  alt,  sowohl dick  als  auch dünn, 
sowohl  weiß  als  auch  dunkel,  sowohl  stark  als  auch  schwach  sein  kann  und  dabei 

















terschiedliche  Aspekte  des  Weiblichen  symbolisieren,  auch  gerade  solche,  die 
gemäß  traditionellem  Rollenklischee  als  »unweiblich«  gelten,  befinden.341  Die 
»Weisen Frauen« wenden sich Bildern des Weiblichen aus anderen Traditionen 
zu,  da  christliche  Frauenfiguren  als  Sünderinnen  oder  asexuelle Heilige  für  sie 
keine  angemessenen und  realistischen  Identifikationsmuster  darstellen.  Im Ge‐
gensatz dazu halten sie Lust, Sexualität und Ekstase sowie Vergnügen und Spiel 
für  göttliche,  heilige Werte.342  Die  Körper‐  und  Lustfeindlichkeit  des  Christen‐
tums wird massiv abgelehnt.343 Das Ziel des Ausbruchs aus traditionellen weib‐
lichen Rollenmustern wird auch bei Starhawk deutlich:  
»Das  Bild  der  Göttin  inspiriert  uns  Frauen,  uns  selbst  als  göttlich,  unsere  Körper  als 
geweiht, die wechselnden Phasen unseres Lebens als heilig, unsere Aggression als ge‐















ence  and martyrdom.«  (Eller,  Cynthia:  The  Roots  of  Feminist  Spirituality.  In:  Griffin  2000,  
S. 35) 













macht,  um dem Weiblichen  seinen  Stellenwert  zurückzugeben«.345  So wird die 
Bedeutung  der  Göttinnenvorstellung  auch  im  Erläuterungsbuch  zum  Tarotset 
»Göttinnengeflüster«,  das  die  Gruppe  für  ihre  geistige  Arbeit  benutzt  hat,  be‐
schrieben: 





die  Frauen  helfen  sollen,  »ganz  und  heil«  zu  werden.  So  nahmen  die  »Weisen 
Frauen« während ihrer Treffen u. a. Kontakt zu den Göttinnen Hekate und Okta‐
via auf. Mythen werden in diesem Kontext für sehr bedeutsam gehalten.347  




che  zurückgewiesen.349  Die  Göttin  soll,  so  fordern  die  »Weisen  Frauen«,  dazu 






















»Women’s sexuality,  the birth power  that connects women to nature and  the  life and 
death forces of the universe and the sense of wholeness that emerges from recognizing 
women’s  connection with  all waxing and waning processes  are  all  celebrated as  fun‐
damental to the religious life.«353 
So  äußerte  eine  Teilnehmerin  die  Vorstellung,  dass  jede  Frau  ihren  »heiligen 
Gral« in Form ihrer Gebärmutter in sich trage. Jede Frau solle  ihre »eigene Gött‐
lichkeit«  in  sich  entdecken  und  ihre  »Schöpferkraft«  leben,  statt  sich  selbst  zu 
verwehren, glücklich zu sein. Dafür müsse sie sich selbst auch mit ihren »dunklen 
Seiten« annehmen und ihre »Ganzheit« leben. Eine Teilnehmerin äußerte bei ei‐
ner  Diskussion  über  Göttinnenvorstellungen,  dass  sie  Schwierigkeiten  damit 
habe, diese  in den Alltag umzusetzen. Besonders schwer  falle es  ihr, sich selbst 
als  Frau  zu  fühlen  und wertzuschätzen.  Auf  der  anderen  Seite  äußerte  sie  die 
Gefahr eines überheblichen Narzissmus, der aus der Vorstellung der Immanenz 
der Göttin resultieren könne.  
Die  Zeitschrift  Connection  schreibt  zur  Umsetzung  des  »Hexeseins«  folgen‐
des: 
»Die Hexe ist durchs Feuer gegangen und steht jetzt am Tor zu einem neuen Zeitalter. 
Sie  freut  sich  hexisch,  dass  sie  da  ist! Hoffentlich  gehen  viele wache,  sich wandelnde 
und wachsende Frauen mit! Frauen, die bereit sind, sich ins Unbekannte vorzuwagen – 
denn für ›Hexe heute‹ gibt es keine Vorbilder, keine Schablonen. Wir ahnen zwar, wie 




Obwohl,  wie  an  den  bisherigen  Ausführungen  deutlich  wurde,  die  Religiosität  
der  von mir  untersuchten  Gruppe  der  »Weisen  Frauen«  speziell  auf  weibliche 
















ringere Rolle, man  trifft  sich nicht  zu Vollmondritualen und  richtet die  religiös 
Praxis auch nicht an den Mondzyklen aus. Die Initiatorin der Gruppe hatte dies 
zunächst  geplant.  Die  monatlichen  Vollmond‐Zusammenkünfte  an  je  unter‐
schiedlichen Tagen ließen sich jedoch mit dem Alltag der meisten Teilnehmerin‐
nen nicht koordinieren. Allerdings richten sich einige Teilnehmerinnen  in  ihrer 
alltäglichen,  allein  praktizierten  Religiosität  nach  den Mondzyklen.  So  erzählte 
mir eine der Frauen, dass sie diese bei  ihrer Gartenarbeit berücksichtigt. Sie  ist 
davon überzeugt, dass es bestimmte Phasen gibt, die für Saat oder Ernte beson‐








frei  seid,  sollt  ihr  nackt  sein  bei  euren  Riten.  Singt,  feiert,  tanzt,  musiziert  und  liebt 
euch,  alles  in meiner Gegenwart,  denn mein  ist  die  Ekstase  des  Geistes  und mein  ist 
auch die Freude auf Erden. Denn mein Gesetz ist: Liebe zu allen Wesen.«357  
Die  alltägliche  Ausrichtung  am  Mondkalender  ist  von  den  Frauen  gewünscht, 
weil  sie  davon  ausgehen,  dass  der  Erfolg  einer Absicht  nicht  nur  vom Vorhan‐
densein der nötigen Fähigkeiten und Hilfsmittel abhängt, sondern auch vom rich‐















dem  ist  die Bedeutung des Mondes  eng mit  der Göttinnenvorstellung  verfloch‐
ten.360  So  ist  der  Glaube  an  die  dreifaltige  Göttin,  die  die  Frau  in  allen  ihren 








nurturer,  giver  of  life,  fertility,  grain,  offspring,  potency,  joy  –  Tana,  Demeter,  Diana, 
Ceres, Mari. Her colors are the red of blood and the green of growth. As waning or dark 













sen  Szenerie,  zum  Mond  eine  besondere  Beziehung,  da  sich  die  Menstruation 
nach seinen Phasen richte. Sjöö und Mor sprechen in diesem Zusammenhang so‐
gar von der »Weisen Wunde Menstruation«.364  Im Orakel »Göttinnengeflüster«, 























eigenen weiblichen  Zyklen  spielen  auch  die  Jahreszeitenfeste  zur Rückbindung 









Praxis  nach  zur  entsprechenden  Jahreszeit  anstehenden  Themen.368  So  wurde 
beispielsweise  an  einem  Treffen  im  Frühjahr  folgender  Ritualtext  gesprochen 
und die entsprechenden Handlungen dazu ausgeführt:  
»Ich zünde diese Kerze an als Symbol  für das Licht, das auf die Erde zurückkehrt.  Ich 
lasse  sie  brennen,  damit  die  Sonne  von  ihr  erwacht  oder  ermuntert wird,  zurückzu‐
kommen. Frühlingsblumen werden blühen, und  jeder Baum wird Knospen  tragen.  So 
erneuere  ich die Lebenskraft an diesem Ort und auch  in mir, denn ich bin ein Spiegel 
und eine Reflektion der Erde, auf der ich lebe. In der Hoffnung, daß das Rad sich dreht 













Aufgrund der Vorstellung,  dass Menschen,  insbesondere Frauen, mit  der Natur 




türlichen Kreisläufe  allein dem Profitstreben verpflichtet  gewesen  seien,  verlo‐
ren  gegangen  und müssten  nun wieder  hergestellt  werden.371  Diese  Einschät‐
































Die  Hexenreligion  glaubt  an  das  Paradoxon  und  hält  beide  Auffassungen  für  gleich 
wertvoll.«373 




schlechtern,  beide  stammen  von  der  gleichen  Quelle,  der Mutter. Wir  unterscheiden 
auch nicht zwischen ›heilig‹ und ›profan‹, denn alles in diesem Kosmos steht in Wech‐
selbeziehung  miteinander  und  nichts  steht  außerhalb  der  Natur.  Die  Natur  umfaßt 
alles.«374 
Das »Göttliche« oder »Heilige«  sei  in Form der Energie  immanent  in der Natur 
und im einzelnen Individuum. Entsprechend heißt es in einem Ritualtext:  
»Du wohnst  in mir, auf dass  ich  leuchte  in meiner eigenen, einzigartigen Göttlichkeit, 
und in mir selber bin und aus mir selbst ein Gott.« 
Die Bewusstwerdung des Eins‐Seins mit der göttlichen Energie, die eine Ineins‐




























Art  »Lehrer«  verstanden,  der  zur  Bewusstwerdung  verhelfen  kann,  als Wachs‐




einer  oder  mehrerer  alternativer  Heilmethoden  durchlaufen  bzw.  durchlaufen 




krebskranke Teilnehmerin  über Ängste  vor  dem Tod,  über Nahtoderfahrungen 
und die Vorstellung eines Lebens nach dem Tod reden und dabei Unterstützung 




















erster  Linie  um  physische,  sondern  ebenso  um  seelische  Gesundung.381  Diese 
Einschätzungen und Vorstellungen sind mit einer Kritik an der westlichen Schul‐
medizin und ihrem mechanistisch‐funktionalistischen Denken verbunden.382 Die 
Frauen  meinen,  dass  Symptomverschiebung,  Nebenwirkungen  und  fehlende 





nicht  die  Ursachen  des  Schmerzes,  sondern  vertuschen  nur  die  körperlichen  Sym‐
ptome.«384 
Besonders Frauen hätten aufgrund patriarchaler Schönheitsvorstellungen häufig 
ein schlechtes Verhältnis zu  ihrem Körper. Sie sollten  jedoch  lernen, »auf  ihren 
Körper zu hören«, der Erfahrungen speichere und intuitives Wissen ermögliche. 
Die  Trennungen  zwischen Geist  und Körper,  Spiritualität  und  Sexualität,  Natur 
und Mensch sollen durch die religiöse Praxis überwunden werden.  Indem Reli‐
giosität  zu mehr  Selbstakzeptanz  beitrage,  könne  Gesundheit  als  »Zustand  des 
umfassenden  körperlichen, geistigen und sozialen Wohlbefindens und nicht nur 
als  Freisein  von  Krankheit  und  Gebrechen«  erreicht werden.  Denn  auch wenn 
Ursachen von Krankheiten gemäß der Vorstellung der Frauen in den jeweiligen 
Umständen  liegen  können,  verweisen  sie  bezüglich  des  Heilungsprozesses  auf 
die Eigenverantwortung und Selbstheilungskräfte der Einzelnen.  Da grundsätz‐
lich  davon  ausgegangen wird,  dass  Körper,  Geist  und  Seele  zusammengehören 
und nicht getrennt voneinander betrachtet werden können, gelte  es, diese wie‐
der  in Balance und Einklang  zu bringen.  So wird Heilung als Weg begriffen,  zu 
sich selbst zu finden und in Übereinstimmung mit sich und der Welt zu gelangen. 




 381  Diese  Einschätzung  ist  im  gesamten  Bereich  alternativer  Medizin  populär.  Siehe  Obrecht 
1999, S. 32. 









eingehen  solle.386  Als wichtig wird  in  diesem  Zusammenhang  auch  »Körperar‐
beit« erachtet, deren Ziel es  ist, durch »Körperbewusstsein« Spannungen zu  lö‐
sen, Lebenskräfte  zu  stärken, Persönlichkeitswachstum zu  fördern  sowie unge‐
sunde Verhaltensmuster zu korrigieren. »Körperarbeit« betreiben die Frauen in 
Form von Yoga, Bauchtanz, Tai Chi oder auch bewusstem Atmen.387 Neben der 
Körpererfahrung  seien  auch  andere  Formen der  Selbsterfahrung,  etwa Medita‐
tion  und  andere  »geistige«  Arbeitsmethoden  entscheidend  für  den  Selbsthei‐
lungsprozess.  
Die Vorstellung von ursprünglicher Ganzheit und Einheit, also von ursprüng‐
lichem Heil  und Harmonie  ist  in  der  entsprechenden  Szene weit  verbreitet.388 
Implizit kommt  in diesen Vorstellungen von Heil und Heilung ein romantisches 
Naturverständnis  zum Ausdruck,  bei  dem alles, was  »natürlich«  ist,  als  gut  be‐










































vorgestellt,  an denen die  »Weisen Frauen«  sich orientieren und  auf denen  ihre 

















Böhmer,  Flora: Heilung durch die Kraft der  Steine.  Inneres Gleichgewicht und Harmonie  für 
Seele und Körper. Den richtigen Stein finden, Blockaden lösen, Krankheiten lindern. München: 
Ludwig Verlag 1996; Rieder, Beate / Wollner, Fred: Duftführer. Eine Beschreibung von über 
90  ätherischen  Ölen,  ihrer Wirkung  und  praktischen  Anwendung.  Wien:  Melzer  Ges.m.b.H. 
1992. 








kosmos  entsprechen  sich  gemäß  der  Vorstellung  der  »Weisen  Frauen«.394  So 
sind die Möglichkeiten, Entsprechungen zu Tarot‐Karten, Edelsteinen, Organen, 






ändere man  gleichzeitig  die  Gesellschaft  insgesamt.  Ein Mitglied  konkretisierte 
dies anhand von folgendem Beispiel:  











»Im  Schamanismus macht  es  letztendlich  keinen  Unterschied,  ob  Sie  anderen  helfen 
oder sich selbst. Indem Sie anderen schamanisch helfen, werden Sie selbst kraftvoller, 



















tation mit  dem  »Bösen«,  dem  eigenen  »Schatten«,  der  erkannt,  bearbeitet  und 
angenommen werden soll, damit er keine Eigendynamik entwickeln könne und 
sie »ganz« werden können.  











tige Rolle  für die Gruppe. Dies  illustriert auch »Das Märchen von der  traurigen 
Traurigkeit«,  das  ein  Mitglied  der  Gruppe  allen  Teilnehmerinnen  per  E‐Mail 
schickte.  
»[…] ›Es ist nun mal meine Bestimmung, unter die Menschen zu gehen und für eine ge‐








damit  sie mich  nicht  fühlen müssen.  […]  Und  dabei will  ich  den  Menschen  doch  nur 
helfen. Wenn ich ganz nah bei ihnen bin, können sie sich selbst begegnen. Ich helfe ih‐










wieder Kraft  sammeln  kannst.  Du  sollst  von  nun  an  nicht mehr  alleine wandern.  Ich 
werde dich begleiten, damit die Mutlosigkeit nicht noch mehr an Macht gewinnt.‹ Die 















und  seine  Lebensbedingungen  pränatal  ausgewählt.  Deshalb  versuchen  die 
»Weisen Frauen« unter anderem mit Hilfe von Rückführungen in frühere Leben 
herauszufinden,  was  Sinn  und  Aufgabe  ihrer  jetzigen  Existenz  sei.400  Dieser 
»Inkarnationsvertrag«, den mir ein Mitglied der »Weisen Frauen« hat zukommen 
lassen,  illustriert  die  Vorstellung  der  »evolutionären  Wiedergeburt«  sehr  an‐
schaulich: 







gibt  keine  Privilegien,  auch wenn  einige  das  behaupten.  […] Der  Inkarnationsvertrag 
                                                  
 399  Vgl. Budapest 1995, S. 26. 
 400  Davon  geht  auch  Luisa  Francia  aus:  Francia  1994,  S.  7  ‐12;  siehe  auch  Runggaldier  1996,  
S. 171 ff. 
110  |  6. Portrait der Gruppe »Weise Frauen«  


























Mutter:  Ich  bin  jetzt  bereit,  mich  von  all  diesen  Dingen  läutern  zu  lassen,  die  mich 
                                                  
 401  Auszug  aus  dem  »Inkarnationsvertrag«,  den  eine  Frau  aus  der  Gruppe mir  per  E‐Mail  ge‐
schickt hat. 
 402  Diese Fragen wurden während der Treffen aufgeworfen. 
 403  Gram gegenüber den Eltern wird abgelehnt, da man sie  sich  als »Lernaufgabe« ausgesucht 
habe; vielmehr solle man ihnen vergeben. Die Umprogrammierung erfolgt z. B. über NLP und 
Glaubenssatzarbeit. 
 404  Diesen  Auszug  habe  ich  der  Geschichte  »Zwischen  den  Leben«  von  Dennis  J.  Balagtas 
entnommen, die ein Mitglied der »Weisen Frauen« allen Teilnehmerinnen per E‐Mail hat zu‐
kommen lassen.  










Reinigung  und  Transformation  sind  die  Kernstücke  der  religiösen  Praxis  der 
»Weisen  Frauen«.  Ziel  sei  es,  »negative,  verbrauchte  Energie  über  die  eigenen 
Wurzeln an den Kosmos abzugeben« bzw. sich von vornherein vor ihr zu schüt‐
zen,  indem  man  »seine  Aura  schließt«  oder  sich  mit  einem  »visualisierten 
Schutzkreis« umgibt. Zugleich soll »positive« Energie erlangt und bewahrt wer‐
den,  indem  man  das  »Kopfchakra  öffnet«  oder  »sich  an  eine  Lichtsäule  an‐
schließt«,  um  so  die  »unendliche  kosmische  Energie«  aufnehmen  zu  können. 
Grundlegend  sei  es,  negative  Energie  in  positive  Haltungen  umzuwandeln,  die 
dann  zu  verändertem  Handeln  führen  sollen.  Diese  magische  Praxis  geschehe 
durch eine Änderung des Bewusstseins vorwiegend im Geist, äußere sich jedoch 
in Bildern und Symbolen.  












Die  Bedeutung  und  Wirkung  solcher  Rituale  erläutert  Amy  Sophia  Maras‐
hinsky folgendermaßen. 
»Mit einem Ritual schaffst du die Form und Struktur, die deinen Geist befähigt, frei zu 
fliegen. Du gestaltest  einen  sicheren Raum, der dir  erlaubt, dich  für die  tiefsten Teile 
deines Wesens zu öffnen. Ritual ist Magie, die du für dich selbst, für die Menschen, die 
















und  Affekte  bewusst  gemacht  werden.  Dies  führe  letztlich  dazu,  sich  mit  dem 
größeren Ganzen zu verbinden, eine Beziehung zu sich selbst und zur Welt her‐
zustellen und so dem Leben Sinn und Bedeutung zu verleihen.409 Bei einem ech‐





















 412  Kraftplätze  mit  besonderen  Energieströmen  seien  z.  B.  Hügel,  Deiche,  Alleen,  Höhlen  und 











Rituale  folgen  zwar  keinem  festgelegten  Ablauf,  enthalten  aber  doch  be‐
stimmte Grundelemente.415  
Zuerst sollen mit Hilfe des Räucher‐ bzw. Hexenkessels Ort und »Aura« gerei‐
nigt werden,  um  einen  »heiligen  Raum«  zu  schaffen,  der  das  Alltägliche  trans‐
zendieren soll.416  




der  Hand  nehmen  und  die  gemeinsame  Energie  fließen  fühlen.  Dies  ist  in  Ri‐
tualgruppen üblich, wie Zsuszanna Budapest in folgendem Zitat erläutert. 
                                                  
 413  Vgl.  http://www.welt‐der‐indianer.de/medizinrad.html,  http://www.apache‐web.de/mediz 
in.html, Zugriff am 19.12.04. 
 414  Francia 1994, S. 106 ff. Zur Bedeutung des Medizinrades siehe: Sams, Jamie: Die Traumpfade 
der  Indianerin.  Sieben  Schritte  zu  einem  bewußteren  Leben.  Aus  dem  Amerikanischen  von 
Viola Löbig. München: Econ 2001, S. 12 f. Das Medizinrad sei eine Art Einweihungsweg; dabei 
betont  sie die Bedeutung zur Überwindung von Zwängen und ungesunden Emotionen,  zur 


































































nehmern angerufen oder  erweckt und als  leiblich  anwesend  im Kreis und  im Körper 
der  Anwesenden  gedacht.  Wenn  wir  den  magischen  Kreis  bilden,  schaffen  wir  eine 
Energieform,  eine  Grenzlinie,  welche  die  Bewegungen  subtiler  Kräfte  umrahmt  und 
einfasst.  […]  Beim Hexenglauben  definieren wir  immer  dann  einen  neuen Raum und 
eine neue Zeit, wenn wir einen Kreis bilden, um ein Ritual zu beginnen. Der Kreis exis‐
tiert an den Grenzen des gewöhnlichen Raums und der gewöhnlichen Zeit. Er besteht 
















Abhängigkeiten,  Ängsten  und  Schuldgefühlen  Kraft,  Freude  sowie  positive 
Energien  entgegengehalten  werden  sollen.  Alle  »Heilmethoden«,  die  während 
der Treffen angewandt wurden, beruhen auf der Vorstellung von Heilung durch 
Kraft‐  und  Energieübertragung  bzw.  ‐transformation.  Bei  der  »Energiearbeit« 
sollen negative Energien aus dem Körper gezogen, umgewandelt und dem Kör‐
per  als  positive  Energien wieder  zugeführt werden.423  Es  geht  den  Frauen  da‐
rum,  Spannungen  zu  lösen,  Selbstheilungskräfte  anzuregen,  Körperenergie  in 
Fluss  zu  bringen,  Traumata  aufzulösen  und  so  Selbstbewusstsein,  Selbstentfal‐
tung und Selbstachtung zu ermöglichen. Voraussetzung dafür sei es unter ande‐
rem,  seine Sinne einzuschalten,  also alles bewusst und sensitiv wahrzunehmen 
und  seine  Gefühle  auszuleben.  Durch  diese  Selbstheilung  soll  letztendlich  die 
ganze Welt geheilt werden.  
Während der Treffen wurde unter anderem Geistheilung praktiziert424, Tarot 
gelegt  und  gemeinschaftlich  gedeutet425,  meditiert  oder  mit  Chakren  gearbei‐
tet426.  Außerdem  wurden  schamanische  Reisen,  die  auch  Phantasie‐,  Trance‐ 





schen  Selbstschutz. Aus  dem Englischen  von Wilhelm Morinus.  4.  Aufl., München:  Integral‐
Verlag 2001; Iglehart, 1988, S. 124 ff. 
 424  Vgl. zur Geistheilung auch Budapest 1995, S. 39; 38. 
 425  Bevorzugt  wird  mit  verschiedenen  Engel‐  und  einem  Göttinnen‐Tarot  gearbeitet.  Bei  der 









 426  Chakren  sind  in  ihrer  Vorstellung  die  Energiezentren  des  Körpers,  die  die  Lebensenergie 





Existenzformen  mit  intensiverer,  feinerer  Energie  zur  »Krafterlangung  und  ‐bewahrung«. 
Dabei,  so meinen die Frauen, symbolisiert  jedes Tier eine eigene Energieform mit entspre‐
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bündeten«  zu  erhalten.  Eine  solche Kontaktaufnahme mit  der  »Anderswelt«430 
spielt  in  der  religiösen  Praxis  der  »Weisen  Frauen«  eine  bedeutende  Rolle.  So 
meinen  die  Frauen,  während  der  Konvent‐Treffen  unter  anderem  Kontakt  zu 
einem  Geistführer  in  Gestalt  eines  indianischen  Häuptlings,  zur  Göttin  Hekate 
oder der »Kindlichen Kaiserin« aufgenommen zu haben. Dabei  ist  die Frage, ob 
diese »Reisen« in eine wirkliche existierende andere Realität oder ins eigene Un‐
bewusste  führen,  für  die  Frauen nicht wichtig  –  entscheidend  sei  die Wirkung, 
die die spirituellen Erfahrungen für die Frauen real macht.431 Auch die »Seelen‐
rückholung«, durch die ein Mensch all seine Anteile ausleben und sich selbst an‐



































und  Erkenntnisgewinnung  herangezogen.  Einmal  wurden  auch  eine  Märchen‐
analyse sowie spirituelles Malen und Singen praktiziert.  
Nach  der  eigentlichen  Ritualpraxis  erfolgt  normalerweise  eine  Verabschie‐
dung der Kräfte, um den »heiligen Raum« aufzulösen und wieder  ins »Normal‐
bewusstsein«  zu  gelangen;  dies  fällt  bei  den  »Weisen Frauen«  jedoch häufig  in 
die Eigenverantwortung der Teilnehmerinnen.434   
Zum Abschluss des Treffens, manchmal auch in einer Pause, wird ein gemein‐
sames  Mahl  eingenommen.  Dafür  bringt  jede  Teilnehmerin  zum  Treffen  eine 
Kleinigkeit zu Essen oder zu Trinken mit.435 Es fiel auf, dass häufig selbst herge‐
stellte Nahrung oder Biokost mitgebracht wird,  da die  Frauen  auf  »natürliche« 








sprechende  Praxis  nicht  nur  in  der  Gruppe  ausgeführt  werden,  sondern muss 
auch im Alltag verankert sein. So beschäftigen sich einige Mitglieder auch allein 
oder in anderen Gruppen mit Traumdeutung, autogenem Training, Kinesiologie, 






zessarbeit  und  besuchen  spirituelle  Seminare;  einige  veranstalten  solche  auch 
selbst.  
                                                  
 434  Vgl. Pahnke, Donate: Rituale  in der  feministischen Spiritualität.  In: Pahnke /  Sommer 1995,  
S. 114–135.  
 435  Starhawk  erläutert:  »Energy  is  also  shared  in  a  tangible  form  – wine,  cakes,  fruit,  cheese‐
cake, brownies, or whatever people enjoy eating. The Goddess is invited to share with every‐
one, and a libation is poured to her first. This part of the ritual is relaxed and informally so‐




Die  sinnvolle Ergänzung von Einzelarbeit  und der  spirituellen Praxis  in der 
Gruppe betont auch Zsuszanna Budapest.  
»Die magische Praxis innerhalb der Konvente dient dazu, das natürliche Band zwischen 
den  Schwestern  auf  der  spirituellen  Ebene  zu  knüpfen  und  zu  festigen, während  die 
Einzelarbeit dazu dient, die persönliche Macht einer Frau über  ihr Leben und ihre Le‐







nehmenden  Beobachtung  ergänzen  und  illustrieren.  Sie  beziehen  sich  auf  die 
Analyse der Leitfadeninterviews, die ich mit Elise B., 48 Jahre, und Renate S., 41 
Jahre, geführt habe. Bei der Interpretation und Darstellung ist die Frage zentral, 





tert, dass  ihre  religiöse Praxis  ihr die Kraft  spendet, um  ihren alltäglichen Ver‐
pflichtungen nachzukommen.  
»Ich brauch diese Spiritualität für mich, um meinen Job zu machen beim Ordnungsamt. 
Zum  Beispiel.  […] Morgens  im  Zug,  wenn  ich  sitze,  zur  Arbeit  fahre,  visualisiere  ich, 
















»Wenn  ich  gerade  in  einer  Situation, wo  ich nich weiß, wo  steh  ich hier  gerade, was 
spielt sich gerade ab, brauch ich einfach irgendwo, oder hol  ich mir einfach irgendwo 
ein  Kartenset  oder  irgendetwas,  um  Klarheit  zu  bekommen.  Also  die  Göttinnen,  die 
präsentieren sich dann vor meinem geistigen Auge, die sind dann da. Die seh ich dann 







»Und mein hohes  Selbst, meine  Intuition, meine Ratio,  die  entscheiden.  Ich  kriege,  ja 













mir  finde  und  mein  Schöpfer  bin.  Ich  bin  der  Gott,  ich  bin  die  Göttin  in  mir.  Ich 
bestimme das, wies mir geht, wie ich mich fühle.« 
Renate S. beginnt zu beten, wenn sie nicht mehr weiß, wie sie mit einer Situation 
umgehen  soll.  Durch  diese  Innenschau will  sie  Distanz  zu  ihrem  Problem  her‐
stellen und eine neutralere, sachlichere Perspektive gewinnen.  
»Wenn ich so richtig in der Krise stecke und ähh das hat natürlich immer was mit, mit 






Entsprechend  empfindet  sie  ihre  Religiosität  im  Umgang  mit  Partnerschafts‐
problemen als entscheidende Ressource.  Ihre Religiosität helfe  ihr  insofern,  als 
sie einen Raum bietet, sich selbst zu hinterfragen. 
»Dann war ich aber auch so weit so zu gucken, ja was hab ich jetzt damit auch zu tun 







lebe,  sehr  gut  dabei  geholfen  hat.  Als meine Mutter  z.  B.  gestorben  is,  mmhh,  damit 
einfach auch anders damit umzugehen.« 
Dabei  betont  Renate  S.,  dass  Religiosität  zwar  auf  der  einen  Seite  Hilfe  und 






Ihre  Religiosität  hilft  Elise  B.  bei  der  Lebensbewältigung,  weil  sie,  so  wird 
während des  Interviews deutlich,  zur  Selbstreflexion  über  eigene Wünsche, Be‐
dürfnisse und Ziele sowie über die Möglichkeiten und Chancen, diese umzuset‐
zen,  anleite.  So  scheint  ihre  Religiosität  eine  Unterstützung  beim Umgang mit 
dem Individualisierungsdruck zu sein. 



















da überhaupt  in mir? Das  sind ganz ethische Punkte, das  sind Sachen, über die muss 
man  einfach  selbst  Bescheid  wissen.  Weiß  man  das  nich,  dann  denk  ich  mir  geht’s 
irgendwann mal in ’ne falsche Richtung.« 
Außerdem, so hebt Elise B. hervor, sei ihre religiöse Praxis wichtig, um Authenti­
zität  zu wahren, mit  sich  selbst  im  Einklang  sowie  sich  selbst  treu  zu  bleiben. 
Dies sei möglich, indem sie auf ihre Gefühle, ihre Intuition sowie auf Bedürfnisse 
und Reaktionen ihres Körpers achte und diese dann in ihre Entscheidungen und 





»Und  wenn  diese  drei  Komponenten  zusammenarbeiten,  dann  bist  du  im  göttlichen 
Plan. Dann bist du auch  im göttlichen Fluss. Und dann lebst du das Goldene Zeitalter. 
Und dann, dann führt dich das Leben. Du bist dann im Fluss des Lebens.« 















licht  es  Elise B.,  so wird  in  ihren Ausführungen deutlich, Rollendistanz,  die  zur 
Erarbeitung einer balancierten Identität entscheidend beiträgt, zu wahren. 
»Also immer auch den Fokus auf sich selbst zu richten und zu gucken, ja will  ich jetzt 
die  Erwartungen  der  anderen  erfüllen,  ehm  sind  das meine Wünsche  oder  sind  das 
Wünsche, die  von außen an mich herangetragen werden und  is das meine Wahrheit. 
Ich denke das  is ganz wichtig, da auch  immer den Fokus drauf  zu halten.  […]  Ich bin 
keine  Blume mehr,  die  sich  runtertreten  lässt,  und  nach  drei  Tagen wieder  aufsteht, 
sondern  ich fange  jetzt an zu überprüfen und zu blicken,  tut mir das gut oder tut mir 
das nich gut. In dem Moment, in der Situation, und nich erst Tage später, wie es früher 
für mich war.« 
Gelingt  ihr die Wahrung  ihrer  Interessen einmal nicht,  so  ermöglicht  ihre Reli‐
giosität  die  Entwicklung  von  Frustrationstoleranz,  da  sie  hilft,  den  Frust  kon‐
struktiv und kreativ zur Lebensgestaltung einzusetzen. 





























tive  zu  sehen  und  zu  begreifen.  Ohne  sie würde  ich  nur  funktionieren wie  eine Ma‐
schine. […] Sie hilft mir, manches nüchterner zu sehen. […] Ich schaue kritischer, aber 





und  der  Gesellschaft  insgesamt  herzustellen.  In  und  durch  die  religiöse  Praxis 
nehme sie eine andere Perspektive ein, die dazu führe, dass sie, wie sie mehrmals 
betont, keine »Marionette« mehr sei, sondern ihr Leben selbst in die Hand nehme 












Die  verschiedenen Rollen oder Facetten des  eigenen Selbst will  Elise B.  in  ihre 










innere Kind. Das viele nich mehr  in  sich  tragen oder verdrängen oder vergessen. Um 
den Spaß im Leben auch wieder zu finden, den findest du nur durchs innere Kind.« 
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Die  Integration  ihrer verschiedenen Facetten soll es  ihr ermöglichen, Kraft und 
Stärke  zu  erlangen. Elise B.  ist  davon überzeugt,  dass  ihre  verdrängten Anteile 
eine  wichtige  Ergänzung  zu  den  anderen  Persönlichkeitsaspekten  sind.  Insbe‐
sondere  die  kindliche  und  die weibliche  Seite  könnten  in  unserer  Gesellschaft 
und  Kultur  häufig  nicht  gelebt  werden,  was  zu  individuellen  und  kollektiven 





Spiritualität  für  sie dazugehört,  aber nur  individuell  verknüpft und  (häufig nur 

















Ich  steh mit  beiden  Füßen  im Leben und  ich muss  ja  auch  irgendwie  sehen dass  ich 
überlebe… und lebe.« 









































den  und  äh  letztendlich  ist  er  jetzt  auch  eigenverantwortlich  dafür wie  er  das  ganze 
                                                  
 438  Hier sei an die Vorstellung erinnert, dass man sich seine Lebensbedingungen und –aufgaben 
pränatal  ausgesucht hat,  um eine Art  evolutionären Entwicklungsprozess  zu vollziehen. Es 
gibt demnach einen Lebensplan, eine Lebensaufgabe, die man zwar selbst bestimmt hat, aber 






ich  sie habe, das  ist wie  so ne Vogelperspektive – du hast das  Gefühl du kannst  alles 
überschauen, ehm und dass das sicher auch hilfreich ist um Menschen wieder aus be‐
stimmten Punkten herauszuhelfen wo sie so drinstecken, was natürlich auch aus die‐







gemeinschaft  mit  einer  Psychotherapeutin  Ziele,  die  sie  noch  verwirklichen 
möchte. 
»Mein Beruf  ist mir  natürlich  auch  sehr wichtig, weil  ich  eben  denke,  dass  ich damit 
auch in dieser Welt was bewirken kann, und wenn es eben nur ein geringer Teil is auch 





schen  zu  begleiten  und  ihnen  zu  helfen,  indem  sie  sie  »wieder  zu  Menschen 
macht und sie dazu veranlasst, sich mit sich selbst auseinanderzusetzen«. 
»Dann habe ich immer schon, als kleines Kind den Wunsch gehabt, anderen Menschen 
zu  helfen,  das muss…is  ’n  Ziel  von mir  gewesen. Mit  19  habe  ich  dann  die  Kranken‐
schwesterausbildung  gemacht,  also  die  Krankenpfleger‐Helferinnen‐ausbildung,  und 
war einfach nur für die Menschen da. Weil  ich gemerkt hab so den Menschen fehlt da 
irgendwo was.  Nämlich  die  Liebe.  Das  Zusammenleben,  das  Zusammensein.  Und  das 
mit sich Eins‐Sein, mit sich selbst Eins‐Sein. Das ist das was denen fehlt. Und das gebe 
ich ihnen dann einfach nur. Aber das ist dann mein Plan. Du hast auch einen Plan. Du 
hast  auch eine Aufgabe und deine Seele hat  eine Aufgabe. ….  Jeder Mensch hat  einen 
Plan.« 
Sie  versteht  sich  selbst  als  »spirituelle  Hebamme«, weil  sie  den Menschen mit 
seinen verdrängten Aspekten versöhnen und diese wieder beleben möchte.  Sie 
























vom Missbrauch  gesehen  habe.  Da  habe  ich  den  roten  Faden  wieder  aufgenommen, 
weil ich spürte irgendetwas stimmt nicht mit mir, in mir. Irgendetwas läuft quer…und 
wusste aber noch nicht was ich da aufnehme, dass es mein roter Faden is.« 























sondern viele  verschiedene, und überall  gibt’s Parallelen und dann hab  ich mir  letzt‐




tere  Identitätsprojekte:  Sie  möchte  ein  Heilhaus  eröffnen,  in  dem  alternative 
Heilmethoden angewandt werden. Dies  soll  als Netzwerk dienen, das dazu bei‐
trägt, dass  jeder Mensch »seine Qualitäten  leben« und »in  seine Ganzheit kom‐
men« kann. Außerdem ist sie auf der Suche nach einem ganzheitlich‐ökologisch 








der  Immanenz des Göttlichen, die  zu einer Steigerung  ihres Selbstwertgefühles 
beitrug, zentral. 






sich  eindeutig  von  »Hobby‐Esoterikern,  selbsternannten  Gurus  und  Friede‐
Freude‐Eierkuchen‐Channeling‐Medien«.  Vielmehr  sei  es  wichtig,  klar  hinzu‐




»Das  ist niemals nur dass  ich  für mich tue. Deshalb – es gibt das hermetische Gesetz: 
wie oben, so unten, wie innen, so außen, und wenn ich etwas für mich tue, tu ich’s au‐
tomatisch immer gleich fürs große Ganze. Immer. Das is Gesetz. […] Natürlich kann ich 














































»Dass  ich mir wünschen würde, Menschen,  die  sich  zusammenfinden,  untereinander 
Kontakte haben, ne Schwesternschaft wirklich leben, und lebenswert machen und mit‐
einander  zu  wachsen,  ihre  Spiritualität  austauschen,  Erfahrung  austauschen,  Reisen 
machen um einfach miteinander sich zu entwickeln und dass vielleicht daraus auch ne 
andere Gemeinschaft entsteht. Das ist so der Hintergrund, aber eine Gemeinschaft die 







zu hinterfragen,  also das  ist mir  jedenfalls  so aufgefallen was wir  so machen geht ei‐
gentlich  ganz  viel  so  um  dieses  sich  selbst  hinterfragen: Wo  steh  ich? Was  fehlt mir 
vielleicht  noch? Mmmh.  Eigentlich  geht’s  immer mehr  um Psychologie  als  em  so  um 
dieses typisch Religiöse – so nach dem Motto  ich geb hier meine Macht ab an  irgend‐
jemand ne ich, ich bete irgendjemanden an und erhoffe mir von demjenigen irgendwie 
was,  sondern mir  geht’s  schon gerade  auch  in diesem Konvent  schon darum dass  ei‐
gentlich jedem klar ist jeder tut was für sich selber und jeder ist eigenverantwortlich.« 
Die  in  diesem Abschnitt  dargestellten  Interviews  lassen meines  Erachtens  den 
Schluss zu, dass die Frauen das Gefühl haben, mit Hilfe ihrer Religiosität wesent‐
liche Aspekte gelingender Identitätsbildung für sich zu konstruieren: Kohärenz, 





von  Identitätsarbeit,  die  zur  Herstellung  einer  balancierten  Identität  nötig  ist. 
Offensichtlich werden ihre religiösen Deutungs‐ und Handlungsmuster als plau‐
sibel und hilfreich angesichts der Herausforderungen der  Identitätsarbeit emp‐
funden.  Entscheidend  ist  dabei  neben  der  Etablierung  eines Raums  zur  Selbst‐





















von Heil  und Heilung  zu  eruieren.  Dann wird  eine  knappe Diskussion  darüber 
erfolgen, inwieweit die »Weisen Frauen« als Beispiel einer Gruppe aus dem Um‐
feld moderner Religion im Rahmen der Säkularisierungs‐ und / oder der Indivi‐
dualisierungsthese  zu  fassen  sind. Abschließend wird der Frage  nachgegangen, 









z Die Abwendung von  religiösen Exklusivitätsansprüchen, Dogmen und  in‐
























gen  Religionswandels  bezeichnen.439  Die  Aspekte,  die  ihre  religiöse  Identität 
konstituieren,  sind  größtenteils  traditionellen  religiösen  Identitäten  diametral 









der  Kirche  an  traditionellen  Geschlechtsstereotypen,  das  mit  einer  Ablehnung 
von Körperlichkeit und Sexualität verbunden ist, immer weniger mit den Menta‐
litäten  und  Einstellungen  enttraditionalisierter,  hedonistisch‐erlebnisorientier‐
ter,  individualisierter  Subjekte  kompatibel.  Auch  der  christliche  Exklusivitäts‐




lässt  der  Schöpfungsauftrag  »Macht  euch  die  Erde  untertan«  den  christlichen 










kollektiv  abgesicherter,  konfessioneller  Identität  führt  zur  Entstehung  von 




auch  die  Möglichkeit,  sich  Elemente  aus  verschiedenen  religiösen  Traditionen 
auszuwählen  und  daraus  ein  individuelles  Identitätsmodell  nach  eigenen  Be‐
dürfnissen zu kreieren. Dies kommt der Struktur moderner Patchworkidentität 
entgegen,  weil  so  die  Struktur  der  religiösen  Identität  der  allgemeinen  Identi‐
tätsstruktur entspricht – beide sind  individualisiert. Die Entstehung von Patch‐
workidentitäten  geht  demnach mit  der  Entstehung  einer  Patchworkreligiosität 
bzw. einer religiösen Patchworkidentität einher. Gleichwohl ist der Aufbau einer 
solchen religiösen Identität gesellschaftlich überformt und spiegelt den soziokul‐










das Angebot  an  religiösen  Inhalten begrenzt. Das heißt die Frauen können nur 
die  religiösen  Inhalte und Formen adaptieren,  die  auf  dem »Markt der Religio‐
                                                  
 441  Vgl. Wolf 1997. 









»konsumieren«,  was  gerade  für  sie  greifbar  oder  »in Mode«  ist.  Vielmehr  ent‐
steht  ihre Religiosität  in Auseinandersetzung mit  ihrer alltäglichen Lebenswelt. 
Sie  ist das Ergebnis einer Spannung von Selbst‐ und Fremdsozialisation: Sicher 
ist  die Wahl  der Deutungsmuster  abhängig  von  der  bisherigen  (religiösen)  So‐










plausibel  und  glaubhaft  erfahren,  andere  nicht.  Synkretismus  ist  also  nicht  als 
konsumorientierte Vermischung von Disparatem negativ  zu bewerten,  sondern 
enthält  ein  innovatives Potential. Außerdem  ist Pollacks Deutung, dass Synkre‐
tismus  ein  Phänomen  der  Indifferenz  und  Halbdistanz  sei,  zu  widersprechen. 
Synkretismus ist vielmehr Ausdruck einer kreativen Auseinandersetzung mit der 
                                                  
 444  Insofern  findet  eine  gewisse  Standardisierung  innerhalb  der  gesamten  neuen  religiösen 
Szenerie statt. Vgl. Kapitel 4. 
 445  Hier  ist bedeutend, wie  intensiv sie erfolgte, und ob bzw. auf welche Weise sie den Einzel‐ 




gend,  so  dass  sie  sich  nach  und  nach  davon  abwendeten  und  nach  Alternativen  Ausschau 
hielten.  
 446  Bei der Auswertung der Fragebögen wurde deutlich,  dass die Frauen vor  allem durch den 
Kontakt mit  »spirituellen Menschen«  zur  Entwicklung  ihrer  alternativen Religiosität  ange‐
regt wurden. Für die sekundäre religiöse Sozialisation sind demzufolge Kontakte zu Angehö‐









Sozialisation  bestehen  demnach  Wechselwirkungen:  So  prägen  die  jeweiligen 
Lebenskonstruktionen  die  individuelle  Gestalt  gelebter  Religion, während Reli‐
gion die  individuelle  Lebensgeschichte und  Identität prägt. Da  gesellschaftliche 
und  persönliche  Vorgaben  und  Einflüsse  zu  einem  individuellen  Selbst‐  und 







ten und Normen orientiert, die  sich  für den einzelnen auch  in anderen Teilbereichen 
seines Lebens, etwa im Familien‐, Arbeits‐ und Freizeitbereich als plausible Muster der 
Sinndeutung und Wertgebung für das eigene Leben erwiesen haben.«449 




pisch  ist,  dem  Selbstverständnis  individualisierter  Individuen  entgegen.  Auch 
Erlebnisorientierung,  Hedonismus  und  Diesseitsorientierung  sind  kulturell  all‐
gemein verbreitet.451 So kann die Religiosität der »Weisen Frauen« – ebenso wie 
                                                  












 451  Vgl.  Schulze  1992;  So  ist  auch Bochinger  davon  überzeugt,  dass moderne Religion  als  von 












aber  als  stimmiges Ganzes  empfunden und mit  anderen  Identitätsanteilen  ver‐
bunden  werden.  Dass  die  Selbst‐  und  Weltdeutungsmuster  neuer  religiöser 
Gruppierungen zunehmend mehr Menschen glaubhafter erscheinen, liegt meines 
Erachtens  daran,  dass  sie  individualisierten,  hedonistisch–erlebnisorientierten 
Individuen,  ihren  alltäglichen  Selbst‐  und Weltdeutungsmustern  entgegenkom‐
men, zumal sie sich von lust‐ und sexualitätsfeindlichen sowie von streng dogma‐
tischen  Religionen  absetzen  und  die  Freiheit  und  Eigenverantwortlichkeit  des 
Einzelnen proklamieren. Außerdem werden hier Deutungs‐ und Handlungsmus‐
ter für problematisch und krisenhaft erlebte Aspekte der Lebenswelt angeboten. 




Bei  der  Analyse  zentraler  Charakteristika  des  Modernisierungsprozesses 
wurde deutlich, dass die Moderne von Beginn an nicht nur ein Bewusstsein von 
Fortschritt,  sondern  auch  ein  ausgeprägtes  Krisenbewusstsein  hervorgebracht 
hat. Denn die Modernisierung ist ein paradoxes Geschehen und hat nicht nur be‐
freiende Wirkung (gehabt). Entsprechend sind seit der Romantik  immer wieder 










süchte  zurückführen  lassen. Dabei  speisen  sich die Vorstellungen von Heil  und 




Im  Folgenden  sollen  nun  die  in  Kapitel  2.2.  vorgestellten Modernisierungs‐
paradoxien aufgegriffen und in Bezug zur Religiosität der »Weisen Frauen«, ins‐
besondere zu ihren Zielen und Heilsvorstellungen gesetzt werden.  
Wenn  die  »Weisen  Frauen«  Ziele wie  die  »Rückverbindung«  zur Natur,  die 
Verehrung von »Mutter Erde«, die »Heilung des Kosmos« sowie die Berücksich‐
tigung  natürlicher  Zyklen  –  auch  der  eigenen  –  proklamieren,  so  scheint  darin 
das  Domestizierungsparadox  auf, mit  dessen  Auswirkungen  sie  in  ihrer  alltäg‐
lichen Lebenswelt  in  je  spezifischer Weise konfrontiert  sind. Die Frauen disku‐
tierten während einem der Treffen  intensiv über die Folgewirkungen des  tech‐
nisch‐wirtschaftlichen  Fortschritts,  der  bei  zunehmender  Umweltzerstörung  in 
Rückschritt umzukippen droht. Es beschäftigte  sie besonders, was die Einzelne 
zur »Rettung«, zur »Heilung« der bedrohten Umwelt tun könne, um konstruktiv 










nen  mehr,  bei  der  anderen  weniger  –  zu  einem  veränderten,  alternativen  Le‐
bensstil: Das Einkaufen im Öko‐ und Secondhand‐Laden oder der Versuch, vom 
Anbau  aus  dem  eigenen  Garten  zu  leben,  sind  Beispiele  dafür.  Basis  all  dieser 
Handlungen ist die Vorstellung, dass alles eins und alles lebendig ist.452 Dabei be‐
steht  ein wesentlicher Unterschied  zu vormodernen Traditionen: Die Elemente 
der  alten  Traditionen,  auf  die  die  Frauen  zurückgreifen,  werden  in  reflexiver 












Erde«  ist  demnach  nicht  –  wie  in  traditionalen  Kulturen  –  selbstverständlich, 
sondern  im  Gegenteil  erst  durch  die  religiöse  Praxis  generiert.  Sie  basiert  auf 
einem  romantischen  Naturbegriff.454  Der  Kontakt  zur  Moderne  ist  dafür  eine 
Voraussetzung.  







jeder  Gruppe  sich  entwickelnde  Dynamik  den  Aufbau  dauerhaft  bestehender, 
hierarchiefreier Netzwerke unmöglich  zu machen. Damit  ist  die Voraussetzung 
zur Selbst‐ und Weltheilung, nämlich die Bildung einer unterstützenden Gemein‐
schaft,  beständig  gefährdet,  zu  zerbrechen.  Außerdem  ist  die  Herstellung  von 
Gemeinschaft und Solidarität auch von einer gewissen Zweckrationalität geprägt: 







erwünscht.455  Dieses  Authentizitätsideal  ist  besonders  mit  der  romantisch‐
expressiven Seite moderner  Identität verknüpft, es kann  jedoch  ebenso wie die 
instrumentelle  Vernunft  in  Unfreiheit  umschlagen.  Denn  die  Freiheit,  Gefühle 
                                                      
verunmöglicht. Vgl. Wolf 1997. Diese Tendenz war zwar auch bei den »Weisen Frauen« ver‐
einzelt  festzustellen,  während  der  Diskussionen  differenzierten  sich  die  Argumentationen 
und Sichtweisen  jedoch:  letztendlich war man sich einig darin,  dass ein Zurück zu den Le‐












zeigen  zu  dürfen,  ging  zeitenweise  auch mit  dem  Zwang  einher,  sie  zeigen  zu 
müssen,  sich  selbst  nicht  in  üblichem  Maße  kontrollieren  zu  dürfen.  Dieser 
»Selbstoffenbarungszwang« missfiel  einigen Teilnehmerinnen; mit  ihrer massi‐
ven Kritik wurde ihm seitdem entgegengewirkt. Nun ist es weitgehend der ein‐
zelnen  Teilnehmerin  überlassen,  wie  sehr  sie  sich  bei  der  Deutung  der  Tarot‐
Karten selbst öffnen und offenbaren möchte. Allerdings steht zu vermuten, dass 
mit  häufigerer  Teilnahme  auch  Kompetenzen  erworben  werden,  wie  dem  ge‐
wünschten Verhalten entsprochen werden kann, ohne davon vollkommen über‐




lenwert  in  der  Religiosität  der  »Weisen  Frauen«  einnehmen,  sollen  die  Konse‐
quenzen des Individualisierungsparadoxes bearbeitet werden, die offenbar einen 
gewichtigen  Einfluss  auf  Ziele  und  Inhalte  ihrer  religiösen  Praxis  haben.  So 
möchten die Frauen  in der Gruppe einen Raum etablieren,  in dem  die  eine die 
andere achtet. Hier soll ein Gefühl von Geborgenheit, Solidarität und gegenseiti‐
ger Anerkennung entstehen, die  im Gegensatz  zu vergleichgültigten,  anonymen 











hig  zu  sein.  Handlungsfähigkeit  oder  »Kraft«  und  »Macht«,  wie  die  Frauen  es 
nennen, sind wesentliche Ziele ihrer religiösen Praxis. So findet man in der eng‐
lischsprachigen Primärliteratur häufig den Ausdruck »empowerment«, während 
in  deutschen  Werken  und  Seminarangeboten  Formulierungen  wie  »Finde  die 










können. Dabei  bietet  die  religiöse  Praxis  die Möglichkeit,  sich  über  sich  selbst, 
seine Bedürfnisse,  Ziele und Wünsche bewusst  zu werden.  In der  Gruppe wird 
also  eine  Art  Reflexions‐  und  Selbstthematisierungsraum  geboten,  der  den  Be‐







Anspruch  und Wirklichkeit  schafft,  diskutiert.  Einen  besonderen  Schwerpunkt 
bildete  die  Frage  nach  den  eigenen Handlungsmöglichkeiten.  Dabei  spielte  der 
persönliche Umgang mit der Differenz von Anspruch und Wirklichkeit eine Rolle: 
Man  sei  quasi  von  Natur  aus  reich,  das  »Universum  sorge  für  einen«,  ja  man 
könne sogar »Bestellungen beim Universum« aufgeben, und »wahrer Reichtum« 
sei  im  eigenen  Inneren  zu  finden  –  solche  Vorstellungen  können  zum Umgang 




einer  affirmativen  Haltung  gegenüber  der  sozialen  Ungleichheit  führen,  indem 
man sie als gegeben hinnimmt.  
Außerdem spielt die Herstellung von Sinn und Orientierung eine gewichtige 
Rolle  in  der  religiösen  Praxis  der  Frauen.  So  können  die  Analogieschlüsse,  auf 
denen  ihre  religiöse Praxis  basiert,  als Bewältigung der Ängste  vor  dem Unbe‐
kannten,  Komplexen  und  Undurchsichtigen  gedeutet  werden.459  Und  der 
universalistische Synkretismus verschiedener Sinn‐ und Weltdeutungselemente 
ist  ein  Versuch  der  Integration  disparater Wissensdaten  in  ein  zusammenhän‐
                                                  











erzeugt  werden.  So  kann  das  autonome  Subjektverständnis  aufrechterhalten 
werden. 



















hergestellt.  Dabei  wurde  deutlich,  dass  Ziele  und  Vorstellungen  von  Heil  und 





zu  einer  subjektiv  empfundenen – Handlungsfähigkeit  führt.  So  sind die  aufge‐













neuen  religiösen  Bewegungen  leicht  herauszuarbeiten  sind,  auch  innerhalb 
christlicher  Denominationen  zu  konstatieren. Mit  einem Wandel  der  Sozialisa‐
tionsbedingungen durch gesellschaftliche Modernisierungsprozesse müssen sich 
also  auch  Religionen  wandeln,  um  für  die  veränderten  Lebenslagen  Sinndeu‐
tungs‐ und Wertgebungsmuster zur Verfügung zu stellen.  In diesen Zusammen‐
hang  sind auch die Veränderungen  innerhalb der Kirchen zu  stellen.462 Gibt  es 
hier jedoch keine oder nicht mehr genügend Identifikatoren, um der individuel‐
len  Existenz  Sinn  zu  verleihen,  entstehen  neue  religiöse  Bewegungen,  die  ver‐
sprechen, die Krise zu bewältigen und dabei tradierte Formen religiösen und so‐
zialen  Lebens  infrage  stellen.  Entsprechend  propagieren  die  neuen  Religionen, 





tätsgehalt  lässt  ihre  religiösen  Inhalte  und  Praktiken  nicht  als  sinnentleert  er‐
scheinen. Sie werden so vielmehr als Potential  für Lebenshilfe  erfahren.  In die‐
sem  Sinne  scheint  ihre  Religiosität  in  ihrer  Auseinandersetzung mit  den  uner‐
wünschten  Modernisierungsfolgen  eine  Art  Bewältigungsstrategie  für  die  sich 
daraus  ergebenden  Probleme  und  Schwierigkeiten  zu  sein.  An  dieser  Stelle  ist 
Pollacks Einschätzung, dass die Zuwendung zu neuen religiösen Bewegungen aus 
Neugierde geschehe, zu widersprechen. Neue religiöse Bewegungen und Szene‐
rien entstehen  in Auseinandersetzung mit  ihrer Umwelt, die  immer von gesell‐
















Im  letzten  Abschnitt  wurde  der  enge  Zusammenhang  von  Gesellschaftswandel 
und dem Wandel  von Religion  in  Inhalt  und  Struktur  am Beispiel  der  »Weisen 
Frauen«  genauer  beleuchtet.  Denn  Religiosität  kann  nicht  unabhängig  vom  so‐
ziokulturellen Umfeld betrachtet werden, sie ist Modernisierungsprozessen aus‐
gesetzt und muss auf gewandelte Kontexte reagieren. Können die beschriebenen 
Veränderungen  nun  als  Säkularisierung  oder  als  Individualisierung  gedeutet 
werden?  



























stößt.«  Eine  solche  Beurteilung  würde  zu  einer  normativen  Forschung  führen. 
Entsprechend sind auch individuelle Formen gelebter Religiosität »als gleichbe‐
rechtigte  Facetten  im  Spektrum  der  empirischen  Realitäten  einer  Religion«  zu 
respektieren und zu untersuchen.466 
Außerdem schließt die Individualisierungsthese meines Erachtens Mobilisie‐
rungsbarrieren nicht aus; sie meint  ja nicht die  totale Freiheit von  jeglicher ge‐
sellschaftlicher  Prägung,  sondern  im  Gegenteil  eine  neue  Form  der  Vergesell‐
schaftung.  Zu  untersuchen  wäre  nun,  ob  und  wie  religiöse  Sozialisation  unter 
gewandelten gesellschaftlichen Bedingungen vonstattengeht, welche Bedeutung 
sie einnimmt, und welche religiösen Inhalte vorwiegend vermittelt werden. An‐
hand  der  »Weisen  Frauen«  konnte  herausgearbeitet  werden,  dass  die meisten 
Teilnehmerinnen  eine  gemäßigte  evangelische  Erziehung  erfahren  hatten.  Die 
Säkularisierung  ist  demnach  nicht  so  weit  vorangeschritten,  dass  die  Frauen 
keine christlich‐religiöse Sozialisation mehr erfahren hätten. Und dass diese sie 
geprägt  hat, wird daran deutlich,  dass  sie  ihre  jetzige  religiöse  Identität  in Ab‐








dass  ganz  unterschiedliche  Lebensgeschichten  zu  einer  Hinwendung  zu  neu‐
heidnisch‐feministischen  Gruppierungen  führen  können:  So  hatte  Elise  B.  sich 
aufgrund einer Lebenskrise auf die Suche nach alternativen Religionen gemacht, 
während Renate S. ein schönes Erlebnis aus ihrer Kindheit als Schlüsselerlebnis 
zur  Entwicklung  ihrer  Religiosität  deutet.  Ein weiteres  gewinnbringendes  For‐






 466  Franke,  Edith: Die Erforschung  lokaler Religionen als Aufgabe der Religionswissenschaft.  In: 





standardisierte Messinstrumente  vonnöten  sind.  Dennoch  sollen  im  Folgenden 
einige Überlegungen zu dieser Frage angestellt werden. Bei der Betrachtung des 
Lebenshintergrundes  der  »Weisen  Frauen«  fiel  auf,  dass  alle  Teilnehmerinnen 
berufstätig sind. Bis auf eine der Frauen, die mit ihrer Arbeitsstelle unzufrieden 
ist, beziehen alle ein positives Selbstwertgefühl aus ihrem Beruf und streben be‐
rufliche  Selbstverwirklichung  an.  Der  Bildungsstand  ist  bei  der  Mehrzahl  der 
Frauen  recht  hoch.  Im  Privatbereich  sind  die  Lebensweisen  sehr  verschieden. 
Dies deutet darauf hin, dass die Frauen aus einem relativ stark individualisierten 
Milieu kommen, zumal kaum traditionelle Familienstrukturen vorzufinden sind. 
Auch  die  Suche  nach  alternativen  Lebens‐,  Wohn‐  und  Arbeitsformen,  die  ge‐
wandelte Wertvorstellungen  zum  Ausdruck  bringt,  scheint  diesen  Eindruck  zu 
bestätigen. So wird häufig ein Zusammenhang zwischen den jeweiligen Lebens‐
bedingungen  und  der Wahl  esoterisch‐spiritueller  Deutungsmuster  hergestellt: 
Überwiegend entstammen die Anhänger neuer religiöser Bewegungen der geho‐
benen  Bildungsschicht.  Es  sind meist  berufstätige  Frauen  zwischen  30  und  45 
Jahren.467 In diesem Zusammenhang vertritt Waßner die These, dass es sich bei 
den neuen religiösen Bewegungen um eine aus dem Bürgertum stammende Pro‐
testbewegung  handelt:  Anhänger  rekrutieren  sich  aus  der  gebildeten  Schicht  – 
mit Geld, aber ohne Macht. Arbeiter, Handwerker, Bauern, Sozialhilfeempfänger, 
aber auch die soziale Oberschicht seien kaum vertreten. Der zeitliche und peku‐
niäre Aufwand  für  den  »alternativen«  Lebensstil  seien  das  distinktive Moment 
solcher Gruppen.468 Bei den »Weisen Frauen« lassen sich – zumindest oberfläch‐
lich  betrachtet  –  nahezu  alle  in  der  Literatur  als  typisch  bezeichneten  sozial‐
strukturellen  Merkmale  wieder  finden,  so  dass  sie  zur  typischen  Klientel  und 















Vermutung  zu,  dass  die  religiöse  Identität  der  »Weisen  Frauen«  eng mit  ihrer 




Abschließend soll  als  letzter Kritikpunkt  folgender Aspekt aus  der Säkulari‐
sierungsthese  Pollacks  herausgegriffen  werden:  dass  die  Moderne  nicht  reli‐




Erachtens  von  einer  Religionsproduktivität  der Moderne  ausgegangen werden. 
Moderne wirkt religionsproduktiv, insofern ein Bedarf an Orientierungspunkten, 
an Möglichkeiten zum »Energietanken« und Innehalten, an Befreiung von alleini‐
ger  Verantwortung,  und  an  Methoden,  um  Zufälligkeiten  ertragen  zu  können, 
entsteht.469 




Eine entscheidende Triebfeder  zur Entstehung der Gruppe »Weise  Frauen«  so‐
wie  ähnlicher  neuer  religiöser  Bewegungen  sind,  wie  bereits  verdeutlicht,  die 
Modernisierungsparadoxien,  die  meines  Erachtens  insofern  nicht  als  »Bruch‐
stellen der Moderne« interpretiert werden können, als sie mit ihr und durch sie 
entstanden  sind.  Das  heißt  versteht  man  Modernisierung  als  einen  antinomi‐
schen, nicht‐linearen, nicht homogenen Prozess, der von Anfang an auch Gegen‐
bewegungen hervorgerufen hat, so kann man – entgegen Pollacks These – durch‐
aus  religionsproduktive  Tendenzen  in  der  Moderne  ausmachen,  die  sich  aus 
ihrer paradoxen Struktur ergeben. Pollack kann seine These nur mit einem Mo‐









als  Wiederverzauberung  gedeutet  werden.  So  hat  die  Moderne  ihrem  eigenen 
Selbstverständnis gemäß Religion verbannt und überwunden. Religion erscheint 
demgemäß als  ihre Negation,  als Hemmnis  für Autonomie und Rationalität.  Im 
Zuge  dessen  werden  neue  religiöse  Bewegungen  als  Relikte  vormoderner  Le‐
bens‐  und  Bewusstseinsformen,  als  Regressionsphänomene  gedeutet.  Seiwert 
hält  den  Zusammenhang  von  Modernisierung  und  Säkularisierung  jedoch  für 
höchst  fragwürdig  und  ideologisch  verkürzt.  Notwendig  sei  es  stattdessen,  die 





»Versteht man  Säkularisierung  in diesem Sinne,  also nicht als Bedeutungsverlust  des 
Religiösen  schlechthin,  sondern  als  Verlust  des  Deutungsmonopols  von  Kirchen  und 
traditionellen Religionsgemeinschaften,  so  geht dies Hand  in Hand mit der These  zu‐
nehmender Individualisierung.«472 
Denn, so meine ich, der individualisierte Religiositätsstil der »Weisen Frauen« ist 
auch  als  eine  Reaktion  auf  die  zunehmende  Säkularisierung  interpretierbar. 
Nicht nur, dass sich  in der Hinwendung zum Neopaganismus der Plausibilitäts‐ 
und  Bedeutungsverlust  der  Kirche  und  ihrer  religiösen  Deutungsmuster  und 
Strukturen  spiegelt,  zumal  sich  das  so  genannte  neue  Heidentum  explizit  vom 
Christentum  abwendet.  In  diesem  Kontext  wird  auch  häufig  die  im  Gegensatz 
zum Christentum bestehende Vereinbarkeit mit wissenschaftlichen Erkenntnis‐
sen  betont.  So  greifen  auch  die  »Weisen  Frauen«  auf  wissenschaftliche  Erklä‐




Rationalitätsanspruch  auf.  Eine  solche  Entdifferenzierung  religiöser,  wissen‐














wissenschaftlichem Denken  verpflichtet  oder  anders  ausgedrückt: Die  religiöse 
Sinndeutung  der  »Weisen  Frauen«  soll  mit  wissenschaftlichen  Erkenntnissen 
vereinbar sein, um ein kohärentes Selbst‐ und Weltverständnis zu ermöglichen. 
Insofern  lehnen  die  »Weisen  Frauen«  die  Moderne  nicht  einfach  pauschal  ab, 
sondern treten in ihrer Kritik an den Modernisierungsparadoxien selbst mit mo‐
dernem  Anspruch  und  Selbstbild  auf.  Schließlich  lässt  sich  das  moderne  Be‐
wusstsein nicht einfach ablegen. Das Verhältnis der Gruppe zur Moderne hat also 
einen  gesellschaftskritischen,  aber  keinen  antimodernen  Impetus:  Die  »Weisen 
Frauen«  fordern eine andere Moderne,  in der die paradoxen Nebenerscheinun‐
gen überwunden, aber gleichwohl die erkämpften Werte und Rechte beibehalten 


























Keupps  Vorwurf  einer  Regression  in  esoterische  Gewissheiten  basiert,  so 
steht zu vermuten, auf der Annahme einer generellen Unvereinbarkeit von Reli‐







vormodernen  Positionen  zu  verstehen  sei,  meines  Erachtens  zu  einfach.  Viel‐
mehr  setzt die Gruppe der »Weisen Frauen« den Kontakt  zur Moderne voraus, 
zumal  sie  ein modernes  Subjektverständnis  vertritt,  das  für die Konstituierung 
ihrer  religiösen  Identität  entscheidend  ist. Die »Weisen Frauen« und vergleich‐
bare Gruppierungen im Umfeld von Esoterik, Neuheidentum und New Age unter‐
scheiden  sich  nämlich  mit  ihrem  individualisierten  Religiositätsstil  von  allen 
alten Traditionen, auf die sie sich direkt oder indirekt berufen, durch ihren dies‐
seitsorientierten  Anspruch  auf  Emanzipation  und  Selbstverwirklichung  sowie 
durch ihren Grad an Reflektiertheit.476 Auch Bochinger kommt in seiner Untersu‐
chung über New Age und moderne Religion zu dem Ergebnis, dass hier eine am‐
bivalente Haltung  zur Moderne  eingenommen wird,  die  nicht  als Gegenteil  der 
Aufklärung, sondern als ihre Rückseite verstanden werden muss. So wollen z. B. 
                                                  
 475  Regression  als  einen  Rückzug  in  die  Innerlichkeit,  der  dadurch  das  Gesellschaftssystem 
stützt  statt  es  zu  verändern  und  nur  scheinbar  zu  Handlungsfähigkeit  führt,  werfen  auch 




11–24;  Ferchhoff  ,  S.  146  ff.;  Utsch,  Michael:  Neoschamanismus.  In:  Klöcker/Tworuschka: 
Handbuch der Religionen 1997,  S.  1–11; Lanwerd,  Susanne: Zur Bedeutung von »Feministi­
scher Spiritualität« in der Literatur des New Age. In: Antes / Pahnke 1989, S. 269–277. Zinser 
bezeichnet  den  neuen  Glauben  an  Magie  als  Bildungsaberglauben,  dessen  Ursachen  man 
ernst  nehmen,  aber  dessen  Lösungsversuche  man  zurückweisen  müsse  (Zinser,  Hartmut: 
Wissenschaftsverständnis  und  Bildungsaberglaube.  Überlegungen  zur  Wiederkehr  okkulter 
Praktiken. In: Antes / Pahnke 1989, S. 257–268). Auch in der Soziologie findet sich die Deu‐
tung der Esoterik als Allmachtsphantasie, die zu einer Pseudobefreiung durch Akzeptanz des 
zugeschriebenen  gesellschaftlichen  Platzes  führe  (Magnin,  Chantal  /  Rychner,  Marianne: 






den,  sondern mit  der  Intuition  versöhnen.  Das  heißt  hier  soll  die  Religion  auf 
moderner  Ebene  etabliert  und  mit  ihr  in  Übereinstimmung  gebracht  werden. 
Dabei wird – ganz gemäß modernem Subjektverständnis – die eigene Erfahrung 
als Wahrheitskriterium  erachtet.477  Demnach  können  neureligiöse  Erscheinun‐
gen nicht einfach aus der Moderne herausdefiniert und als Relikte vormoderner 
Denkformen  und  Sozialstrukturen  interpretiert  werden.  Säkularisierung  und 
Wiederverzauberung sind vielmehr synchrone Prozesse, die zu keinem eindeuti‐
gen Endergebnis führen. Ergo darf die esoterisch‐spirituelle Religiosität nicht als 
individualistisches  Verfallsprodukt  fehl  gedeutet,  sondern  muss  als  eigener 
Strom der Religionsgeschichte der Moderne aufgefasst werden.478 
Wenn  Bochinger  betont,  dass Modernekritik  und  der  Anspruch  auf  Vollen‐
dung der Moderne  zusammengehören und  angesichts  ihrer  reflexiven  Struktur 
in  fortwährender  dialektischer  Spannung  stehen,  so  ist  dies meines  Erachtens 
anschlussfähig an Taylors Überlegungen zur modernen Identität.479 Wie bereits 
erläutert, geht Taylor von zwei Quellen neuzeitlicher Identität aus, die miteinan‐
der  in  Widerspruch  stehen,  aber  gleichwohl  das  Subjektverständnis  heutiger 








die  Verflochtenheit  der  beiden  Identitätsanteile  sehr  deutlich,  auch  wenn  die 
zweckrationale  Seite  in diesem  religiösen Kontext  häufig nicht  bewusst  als  zur 
eigenen Identität zugehörig erfahren wird und deshalb nicht selten ein einseiti‐





siehe:  Von  Stuckrad  2003,  S.  270:  »Die  euro‐amerikanische  Faszinationsgeschichte  des 
Schamanismus lässt sich als Beispiel für die Dialektik von Rationalisierung der Religion und 
der  Lebenswelt  einerseits  und  der  Suche  nach  individuellem Heil  und  Verschmelzung mit 
dem ungeteilten Kosmos andererseits interpretieren.«  
 479  Bochinger 1995, S. 404 f. 
 480  Taylor  hält  es  für  generell  problematisch,  sich  dieser  beiden  Identitätsversionen  nicht  be‐
wusst zu sein, da er davon ausgeht, dass nur durch eine bewusste Vermittlung beide in ihre 
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derne  Identität  selbst. Die  religiöse  Identität der »Weisen Frauen« kann darum 
nicht  als  regressiv  bezeichnet  werden,  sondern  offenbart  den  antinomischen 
Charakter  der  Identitätsstrukturen  in  der  Moderne.  Neureligiöse  Bewegungen 
und Gruppen wie die »Weisen Frauen« sind also ein durchaus modernes Phäno‐
men,  das  auf  gesellschaftliche  Bedingungen  reagiert  und  den  Individuen  ver‐
spricht,  den  Herausforderungen  der  Moderne  mit  entsprechenden  Deutungs‐ 
und Handlungsmuster zu begegnen.  
Dabei  ist  die  vielleicht  wesentlichste  sich  aus  den Modernisierungsparado‐




zuordnen  und  den  ihm  zugewiesenen  Platz  auszufüllen.  Die  Gesellschaftsord‐
nung,  die  Identität  des  einzelnen  und  das  religiöse  System  stimmten  dadurch 
weitgehend miteinander überein. Wie bereits erläutert  ist dieses übergreifende 
Sinn‐Dach  jedoch  im  Zuge  der Modernisierung  zerbrochen.  Der  Einzelne muss 
seine Identität im Zuge dessen selbst herstellen und aufrechterhalten, was Iden‐
titätsarbeit erfordert. Dafür kann, so meine These, Religiosität als Ressource mit 
herangezogen  werden.  So  betont  Kaufmann,  dass  die  Funktion  von  Religion 
heute  nicht  mehr  Kosmisierung,  sondern  Identitätserhaltung  sei.481  Und  Hahn 




les  Problem,  das  daraus  resultiere,  dass  der  Naturalismus  seine Werte  verleugnen müsse, 
weil seine Werte der Freiheit und Autonomie sich nicht mit der Festlegung von Werten ver‐














digen  Individualisierung  Rechnung  tragen  müssen.482  Denn  Religionen  sind 
weniger  eine Konstante  als  eine  Variable,  deren  Funktion  und  Leistung  immer 
wieder  aus  je  spezifischen  Spannungen,  Problemen und Aufgaben  zur Bewälti‐
gung der  soziokulturellen Wirklichkeit  abgeleitet werden müssen.483  So  finden 
Anpassungsprozesse von Religionen an die Moderne statt: Sie leisten nun einen 
Beitrag  zu  Konstruktionsprozessen  von  Identität  und  wandeln  dafür  ggf.  ihre 
Formen, Strukturen und Inhalte.484 Entsprechend können unterschiedliche Reli‐
gionen und Religiositätsstile zur Ressource bei der Identitätsarbeit werden. Der 
religiösen  Identität  der  »Weisen Frauen« diametral  gegenübergestellt  sind bei‐
spielsweise die religiösen Identitäten neuheidnischer Gruppen aus dem rechten 








gen  nicht  generalisierend  als  entmodernisierende  Antwort  oder  regredierende 






den  Selbst‐  und  Lebensdeutung  anleiten.486  Keupp muss  an  dieser  Stelle  kriti‐
siert  werden,  da  er  die  Differenzen  der  verschiedenen  Strömungen  moderner 
Religion bei seiner Kritik nicht berücksichtigt und pauschal von einer »Flucht in 
esoterische Gewissheiten«  spricht.  Solche polemischen Vorwürfe  können  ange‐
                                                  











giösen  Feldes  ist  so  uneinheitlich,  dass  die  angebotenen  religiösen  Identitäten 




Keupps pauschales Urteil  über die Esoterik und das New Age  ist  aus  religions‐
wissenschaftlicher Perspektive also insofern zu kritisieren, als er weder berück‐
sichtigt,  dass  die  bei  den  neuen  religiösen  Bewegungen  ausgemachten  Trends 





















oder  Glaubenssatzarbeit  eigene  innere  Strukturen  wandeln  und  »umprogram‐













man  seine  Ziele, Werte  und  Lebenspläne  selbst  bestimmen  und  verwirklichen 










meaning  from within,  or  because  of  the  cultural  elevation  of  the  self  as  a  source  of 
value, the argument here is that the turn to the self can lead to self‐sacralisation. In this 




individuelle  Lebensführung.  Auch  starre  Rituale  verlieren  an  Bedeutung,  weil 
viele Menschen durch sie keine Verbindung mehr zu ihren Problemen herstellen 
können. Vielmehr entsteht vermehrt das Bedürfnis, im religiösen Kontext selbst‐
reflexive und  identitätsstiftende Momente zu  finden. Dabei  findet gemäß Wohl‐
rab‐Sahr  eine  stillschweigende  Arbeitsteilung  zwischen  dem  offiziellen  Modell 
von  Religion  und  den  subjektiven  Systemen  letzter  Bedeutungen  statt:  In  der 
Kirche kommt Religion eine lebensgeschichtlich‐ordnende Funktion zu, während 







»Während  die  Kirchen  den  äußeren  Rahmen  für  religiös  inszenierte  Übergangsriten 
bieten, zeigt sich die reflexiv‐biographische Dimension von Religion – sofern sie nicht 
ganz in Psychokultur und Leistungsethik aufgegangen ist – eher in verschiedenen For‐
men  von  Esoterik  und  neuer  Spiritualität  oder  auch  in  den  Anleihen  aus  Religionen 
fremder Kulturen.«491  






in den vorhandenen  religiösen Angeboten  für die  strukturell  vorgegebene Auf‐
gabe der Identitätsarbeit präferiert bzw. in ihnen gefunden? 
Bei den »Weisen Frauen« wird die Religiosität vor allem durch ihre individu‐
alisierte  Struktur  zur  Ressource  für  die  erforderliche  Identitätsarbeit,  weil  da‐
durch ein Raum zur Selbstthematisierung entsteht.494 
Im  Folgenden  sollen  nun  die  bei  der  Identitätsarbeit  herzustellenden  Kon‐
struktionen  genauer  beleuchtet  und  in  Bezug  zur  Religiosität  der  »Weisen 
Frauen« gesetzt werden. 
Ein  wesentliches  Moment  gelingender  Identitätsbildung  ist  die  Herstellung 
eines Kontinuitätsgefühls, für das, wie Hahn herausgearbeitet hat, Biographiege‐
neratoren vonnöten sind. Die religiöse Praxis der »Weisen Frauen« kann insofern 











 493  Hartmann,  Klaus:  Religiöse  Selbstthematisierung,  berufliche  Identität  und  Individualität  in 
Managerbiographien. In: Gabriel 1996, S. 133 ff. 
 494  Vgl.  Greenwood,  Susan:  Feminist Witchcraft.  A  Transformatory  Politics.  In:  Griffin  2000,  S. 
138.  Greenwood  betont,  dass  die  Suche  nach  dem  »wahren  Selbst«  durch  gruppendyna‐







einordnen,  fällt  dies  leichter,  weil manches, was  als  Rückschritt  erscheint,  von 
diesem  Standpunkt  aus  als  Lernaufgabe  im  Sinne  eines  Fortschritts  gedeutet 
werden  kann.  In  diesem  Zusammenhang  sind  auch  die  von  den  Frauen  unter‐
nommenen  Rückführungen  in  frühere  Leben  einzuordnen.  So  kann  dann  eine 
Bastelbiographie,  die  verschiedene  Phasen  mit  Auf‐  und  Abwärtsbewegungen 
beinhaltet,  wieder  in  gewisser  Linearität  erscheinen.  Diese  Linearität,  die  eine 
Karriere im Sinne persönlicher Entwicklung beinhaltet, war mit den früher übli‐
chen Normalbiographien per  se gegeben. Dass  sie heute  selbst hergestellt wer‐
den  muss,  macht  den  Reinkarnationsglauben  als  Verlängerung  der  Identitäts‐





tens als  roter Faden durch  ihr Leben zieht. Diese Vorstellung ermöglicht  ihnen 
Orientierung und  erleichtert  insofern die Herstellung  von Kontinuität  im  Sinne 
eines roten Fadens innerhalb ihrer Lebensgeschichte.   




der  Zukunft  orientieren  soll, was  Lebensaufgaben  bzw.  Identitätsprojekte  sind, 
die  dem  persönlichen  Wachstum  dienen.  Die  Beantwortung  dieser  Fragen  er‐
mögliche allein eine spirituelle Religiosität. Eine solche Vergewisserung nicht nur 
über die eigene Vergangenheit, sondern auch über die Zukunft, wird zunehmend 
wichtig,  weil  die  Zukunft  immer  offener,  kontingenter  und  unvorhersehbarer 
wird, aber zur Herstellung von Identität notwendig ist – denn zur Beantwortung 






ben.  Insofern  erhält  auch  das  scheinbar  Sinnlose  einen  Sinn.  Kontingenz  wird 
verarbeitet, weil aus dieser Perspektive nichts zufällig passiert. Das Postulat von 
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Autonomie  und  Eigenverantwortung  wird  auch  durch  die  Vorstellung,  selbst 
Schöpferin seines Lebens zu sein, sowie durch die Ritualpraxis, die aus der Rolle 
des Opfers herausführen soll,  indem man in  ihr und durch sie die Rolle der Ge‐
stalterin  einnehme,  bekräftigt.  Allerdings  kann  dies  zur  Verabsolutierung  von 
Autonomie  führen  und  in  eine  Allmachtsphantasie  umschlagen.495  Eine  solche 
kann allerdings, wenn sie wieder mit einer angemessenen Analyse der Realität 
verknüpft  wird,  Hilflosigkeitsgefühle  überwinden  und  angstbedingten  Stress 





stellung  von  Kohärenz  als  einer  Verbindung  und  Verknüpfung  verschiedener 
Teile  des  Selbst.  In  diesem  Zusammenhang  ist  eine  Vorstellung  der  »Weisen 
Frauen« besonders  relevant: Dass  sie  in  ihre  »Ganzheit« kommen möchten,  in‐
dem sie nicht gelebte, verdrängte Facetten wieder erkennen, anerkennen und in 
ihre Persönlichkeit,  ihren Alltag  integrieren. Dabei handelt es sich um ihres Er‐
achtens  besonders  in  unserer  Kultur  ab‐  und  ausgegrenzte  Facetten  mensch‐
lichen  Seins,  die  durch  »Seelenrückholung«  oder  »Geistreisen«  wieder  belebt 
werden  sollen.  Dies  verhilft  ihnen  dazu,  ein  Gefühl  von  Authentizität,  von  Ein‐
klang mit sich selbst herzustellen. So erklärt Elise B., dass sie ihr »inneres Kind«, 







gelten,  durch  verschiedene  Göttinnenbilder  symbolisiert  werden,  wollen  die 
Frauen aus traditionellen Rollenvorgaben ausbrechen und eine neue Geschlechts‐
identität  nach  ihren  eigenen  Bedürfnissen  kreieren.  Entsprechend  ist  der  Ver‐
such,  ein  eigenes  geschlechtsspezifisches  Selbstbild  in  und  durch  ihre  religiöse 
                                                  
 495  Meines Erachtens ist es wichtig, Grenzen von Autonomie zu beleuchten und das Bild des völ‐
lig  autonomen  Subjekts  als  einen Mythos  zu  entlarven.  Denn wie  bereits  herausgearbeitet 









die  als  immanent  in  der  Natur  und  in  jedem  Menschen  gedacht  werden,  ein 




ren  Alters,  sich  dieser  Form  von Religiosität  zuwenden.  Geschlechtsspezifische 
und  religiöse  Sozialisation  sind  hier  eng  ineinander  verwoben.499  Dass  die 
Frauen  auf  Göttinnenbilder  und  ‐vorstellungen  zurückgreifen,  mag  außerdem 
eine Ursache darin haben, dass alle Mitglieder der Gruppe berufstätig sind. Übli‐
cherweise  als  weiblich  klassifizierte  Verhaltensweisen  und  Eigenschaften  kön‐
nen  im  Beruf  nicht  an  den  Tag  gelegt  werden,  dennoch  identifizieren  sich  die 
Frauen natürlich mit dem weiblichen Geschlecht. Daraus sich ergebende Wider‐

































Menstruation  und  Gebärfähigkeit  näher  mit  den  Naturzyklen  in  Verbindung 
stünden und dadurch spirituell begabter  seien. Damit wird die Frau unter Um‐
ständen wieder  in  einen  neuen Mythos  gedrängt:  In  den  der  stets  friedvollen, 




tens  können  dennoch  einige  Aspekte  auf  die  religiöse  Praxis  der  »Weisen 
Frauen« übertragen werden. In solchen Gruppen kann, so Willems, ein extrater‐
ritorialer Bereich  geschaffen werden,  in  dem eine Distanz  zum Alltag,  eine Ge‐





baut  hat:  Statt  Selbstbeherrschung  kann  Spontaneität,  statt  Langsicht  das  Hier 
und Jetzt, statt Verzicht Selbstverwirklichung, statt Distanz Engagement, statt Ra‐
tionalität Emotionalität ausgelebt werden, zumal eine weitgehende Freiheit von 







aktion  steht.  Dies  ist  jedoch,  wie  sich  während  der  Beobachtung  ergab,  ange‐
                                                  






















auch  eine  andere  Teilnehmerin  des  Konvents  äußerten  in  diesem  Zusammen‐
hang z. B. das Bedürfnis,  ihre »Spiritualität«  fruchtbar  in die Arbeitswelt  zu  in‐
tegrieren: Beide bemühen sich um andere, menschlichere Bedingungen an ihrem 
Arbeitsplatz. Dies  ist  jedoch mit Schwierigkeiten verbunden und stößt bei eini‐
gen  Kollegen  auf  Unverständnis  und  Ablehnung.  In  solchen  Fällen,  so  erklärt 
Elise B., lebt sie ihre Spiritualität dann nur im Verborgenen. Kohärenz wird dem‐
nach  sehr  individuell  und  so,  wie  die  jeweilige  Situation  es  ermöglicht,  herge‐
stellt. Keupps Vermutung, dass esoterische Gewissheiten wieder  ein Sinn‐Dach, 
einen umfassenden Weltentwurf  etablieren,  ist  anhand der  Interviews und Ge‐
spräche mit den »Weisen Frauen« demnach nicht zu bestätigen.  
Außerdem  kann  man  gemäß Willems  in  einer  therapeutischen  Gruppe  die 
heilsame  Schlüsselerfahrung  der  Normalität  und  Ähnlichkeit  des  individuellen 
Elends machen.  Die  Erfahrung  der  Normalität  und  Ähnlichkeit  ihrer  Probleme 
machten auch die »Weisen Frauen« häufig, wenn sie über ihre Sorgen und Ängste 
redeten  und dabei  feststellten,  dass  sie  diesbezüglich  nicht  alleine waren,  son‐
dern die anderen Teilnehmerinnen ihre Gefühle und Erlebnisse teilten. Dies kann 
als  Unterstützung  erlebt  werden  und  zur  Bildung  von  Solidarität  beitragen.504 






Bislang wurde  verdeutlicht,  inwieweit die Religiosität der  »Weisen Frauen« 
zur  individuellen  Identitätsarbeit  beitragen  kann.  In  diesem  Zusammenhang 
warfen Keupp und Platta esoterischen Gruppierungen im allgemeinen eine Reg‐
ression vor, da sie »einen Tanz ums Goldene Selbst« vollführten, statt Verände‐
rungen  in  der  Realität  durch  gesellschaftlich‐politisches  Engagement  herbeizu‐
führen. Entgegen dieser Einschätzung wurde herausgearbeitet, dass Spiritualität 
und  Politik,  Selbst‐  und  Weltheilung  im  Kontext  feministisch‐neuheidnischer 
Gruppen  als  untrennbar miteinander  verknüpft  gedacht werden.  Entsprechend 
sind viele Ziele der religiösen Praxis der »Weisen Frauen« eng mit politisch‐pro‐




Rückzug  ins  Private  abqualifiziert  werden.505  Insgesamt  lässt  sich  feststellen, 
dass  die  »Weisen  Frauen«  politisch‐diesseitsorientierte  Ziele  verfolgen,  diese 
aber auf eine andere Weise verwirklichen wollen. Sie misstrauen herkömmlicher 
Politik und deuten den Begriff für sich und ihre Ziele eher im Sinne einer Politik 
der  Lebensführung. Ob  dies  ein  angemessenes Verständnis  ist,  und  ob  sie  ihre 
Ziele mit Hilfe  ihrer  religiösen Praxis wirklich  umsetzen können,  darüber  lässt 
sich  streiten.  Es  besteht  allerdings  kein  Zweifel  daran,  dass  der  Vorwurf  eines 





der  Selbstheilung  verknüpfen.  Sie  setzen  zur  Verwirklichung  ihrer  Ziele  also 
nicht  im  Großen,  sondern  im  Kleinen,  bei  sich  selbst  und  ihrer  unmittelbaren 
Umgebung an, weil sie davon ausgehen, dass sie, wenn sie selbst ihre Einstellung 
verändern,  einen  anderen  Lebensstil  kultivieren  und  auf  diese  Weise  in  ihrer 
Umwelt »Impulse setzen« können. Diese sollen die Mitmenschen zum Nach‐ und 











schen  Fortschritts  geschehen  und  sich  gegen  destruktive  Folgen  gesellschaft‐
licher Entwicklungen wenden.506 Religion kann in diesem Zusammenhang einen 
Möglichkeitssinn  entwickeln  helfen  und  zur Herstellung  von  kritischer Distanz 
beitragen. Auch Horkheimer betonte die befreienden Elemente von Religion: Sie 
legitimiere nicht nur,  sondern negiere  auch und helfe dabei,  ein utopisch‐kriti‐
sches Bewusstsein auszubilden.507 So betonen beispielsweise Elise B. und Renate 
S.,  dass  sie mit Hilfe  ihrer Religiosität  keine  »Marionetten«,  keine  »Maschinen« 
mehr  seien,  sondern  sich von gesellschaftlichen Erwartungen und Zumutungen 
distanzieren  und  Authentizität  und  Autonomie  wahren  könnten.  Aus  der  be‐
wussten  Inanspruchnahme religiöser  Identität kann also persönliche Stärke er‐
wachsen, die man für sich und seine Umwelt einsetzen kann.508 
Die  bisherigen Ausführungen  lassen meines  Erachtens  den  Schluss  zu,  dass 







derne  insgesamt  deutlich.  Diese  widersprüchliche  und  paradoxe  Struktur  mo‐
derner  Gesellschaft  und  Identität  widerlegt  die  Regressionsthese  insofern,  als 
jene einen Fortschrittsprozess voraussetzt und unterstellt, der aber realiter nicht 
existiert.  
Resümierend  lässt  sich  festhalten,  dass  der  Gesellschaftswandel,  der  mit 
einem  Wandel  der  Identitätsstruktur  einhergeht,  dazu  führt,  dass  Religionen 
heute  zunehmend die Funktion der Herstellung  von  Identität  erhalten. Religio‐
nen können darauf  in  unterschiedlicher Weise  reagieren bzw.  unterschiedliche 
Deutungsmuster und Praktiken dafür zur Verfügung stellen; besonders plausibel 












bei  also  um  einen  allgemeinen  Trend  des  Religionswandels,  der,  wie  deutlich 
wurde, in engem Zusammenhang mit der Aufgabe bzw. Funktion der  Identitäts‐
arbeit  sowie  den  gesellschaftlichen  Modernisierungsprozessen  steht.  Insofern 
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Ja, und zwar  . . . . . . . . . .  

































Ehrenamtliche Arbeit   (Wenn ja, wo? . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .) 
Politisches Engagement   (Wenn ja, wo? . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .) 
 
Bist Du religiös erzogen worden? 
  streng  gemäßigt  schwach 
evangelisch        
katholisch       
sonstiges: . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .        











Mit welchem der  folgenden  Interessengebiete hast Du Dich  schon mal beschäf‐
tigt? 
Matriarchale Religion   
Historisches Hexentum   
Neues Hexentum   
Traditioneller Schamanismus   
Neoschamanismus   
Religionen der sogenannten Naturvölker   
Trance/Ekstase   
Rituale  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Naturheilkunde    
Heilpflanzen   
Heilsteine   
Alternative Heilmethoden   
Psychoanalyse   
Körpertherapie   
Aromatherapie    
Atemtherapie   
Reiki    
Meditation   
Autogenes Training   
Astrologie   
Bauchtanz/Sakraler Tanz    
Traumdeutung   
Tarot   
Mystik   
Östliche Religionen   
Yoga   
Geistheilung    
Okkultismus, Telepathie, Hellseherei und dgl.    
Rückführung in frühere Leben   
Kinesiologie   
Feministische Spiritualität   
Märchenanalyse   
Göttinnen, Engel und andere Wesenheiten   
Sonstiges, und zwar 
....................................................................................................................................................................... 
....................................................................................................................................................................... 
 
Gibt es für Dich besondere Bücher, spirituelle Menschen oder etwas anderes, was 
Dich auf Deinem spirituellen Weg sehr geprägt hat? 
....................................................................................................................................................................... 
....................................................................................................................................................................... 
 
Wie und warum bist Du zur Gruppe »Weise Frauen« gekommen? 
....................................................................................................................................................................... 
....................................................................................................................................................................... 
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Wie lang kennst Du die anderen Frauen?  
....................................................................................................................................................................... 
....................................................................................................................................................................... 
 
Was bedeutet für Dich Spiritualität / Religiosität? 
....................................................................................................................................................................... 
....................................................................................................................................................................... 
 
Welche Rolle spielt sie in Deinem Alltag?  
....................................................................................................................................................................... 
....................................................................................................................................................................... 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
